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Verantwoording 
 
 
Sinds enkele jaren is in de Molukse kerken in Nederland een theologische wending naar 
de eigen culturele inbreng gaande. De leidende vraag daarbij is: “Wat kan een 
kernsymbool van de Molukse cultuur betekenen voor de ontwikkeling van een theologie, 
die dicht bij de geloofsbeleving staat van Molukse christenen?” Het kloppend hart van de 
Molukse cultuur is het Pela-verbond1. De Pela is een socio-metafysisch verbond tussen 
twee dorpen in de Midden-Molukken. (Soms wordt voor hetzelfde gebied Centraal of 
Zuid-Molukken gebezigd. In alle gevallen bedoelen wij het gebied rond Ceram en de 
Uliasses). Er zijn grofweg twee grote categorieën Pela: de zachte en de harde Pela. In 
tegenstelling tot de harde Pela, speelt bloed bij de zachte Pela geen enkele rol. Veelal zijn 
het vriendschapsverbonden of verbonden van erkentelijkheid. Leden van de zachte Pela 
mogen met elkaar trouwen. Bij de harde Pela is dat een van de belangrijkste verboden. 
Alleen in de harde Pela speelt bloed een centrale rol. De harde Pela wordt in de 
ceremonie bekrachtigd door het gezamenlijk drinken van rijstwijn uit een kom, die 
vermengd is met een paar druppels bloed van de twee legeraanvoerders als 
vertegenwoordigers van de beide dorpsgemeenschappen. Het doel van de Pela is vrede en 
stabiliteit te bewerkstelligen. In hoofdstuk 5 komen we uitvoerig op de theologische 
betekenis van de Pela terug. 
 
In dit onderzoek betogen wij dat in het symbool van de Pela de Molukse christen de 
wijdere betekenis van het verbond van God met de mens niet alleen met zijn rede beter 
kan bevatten, maar ook de gevoelswaarde beter kan peilen. In beide symbolen speelt 
bloed een centrale rol. Tot nu toe is de relatie tussen Pela en Gods verbond niet gelegd. 
God biedt de mens niet alleen Zijn verbond van leven aan, Hij bekrachtigt dat ook met het 
bloed van Zijn eigen Zoon. Zoals in de panas Pela het Pela-verbond wordt herbevestigd, 
zo bevestigen Molukse christenen door deelname aan het Heilig Avondmaal telkens ook 
hun aandeel in het Nieuwe Verbond. Door de Pela binnen het goddelijk verbond te 
belichten, wordt Christus de ultieme Pela. De Pela wordt niet binnen Gods verbond met 
de mensen gebracht, de Pela was er voor de Molukker altijd al, maar was onderbelicht en 
is gedurende eeuwen als overblijfsel van het heidendom gekwalificeerd. Dit onderzoek 
wil dit onderbelichte aspect naar voren halen en het de hoeksteen van een Molukse 
theologie maken. 
Een christologie van de Pela als het hart van de Molukse theologie kan de eigen identiteit 
versterken en tegelijkertijd de dialoog met andere kerken bevorderen. 
Voor een beter verstaan van de betekenis van Pela als centraal Moluks symbool in relatie 
tot de Verbondstheologie wordt in dit onderzoek gebruik gemaakt van de symbolische 
                                                
1 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, Utrecht: LSEM, 424. 
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antropologie en de fenomenologisch-historische methode. We zullen onder het kopje 
‘Onderzoeksmethodiek’ daar uitgebreider bij stilstaan.  
 
1. Doelstelling  
Dit onderzoek streeft er naar 
a. dat de Molukse kerk een theologie kan ontwikkelen, die recht doet aan de beleving 
van het geloof van Molukse christenen binnen hun eigen etnische referentiekaders. 
b. dat door de ’christologie van de Pela’ er een nieuwe theologische dimensie wordt 
gegeven aan het verstaan van het eeuwige verbond van God met de mens.  
c. dat door het ontwikkelen van een eigen theologisch raamwerk, Molukse kerken  
beter in staat zijn in dialoog te treden met andere kerken over de betekenis van het 
verbond in de Nederlandse context. 
 
2. Onderzoeksmethodiek 
Antropologische en godsdienstwetenschappelijke literatuur over de rol van het Pela-
verbond op de Molukken zal in deze studie in verband worden gebracht met de 
christelijke verbondsgedachte. Godsdienstgeschiedenis zal aldus worden gerelateerd aan 
systematische theologie. De verantwoording van deze metabasis eis allo genos wordt 
ontleend aan de huidige geloofspraktijk en stand van de theologische reflectie op de 
Molukken die in toenemende mate door het fenomeen van de inculturatie/contextualisatie 
wordt gekenmerkt en zich uitkristalliseert in soms opzienbarende nieuwe, theologische 
reflectie. Deze studie zal overwegend op literatuurstudie zijn gebaseerd. Dankbaar zal 
gebruik worden gemaakt van het veldwerk dat Rachel Iwamony heeft verricht over de 
wijze waarop het Pela-verbond tegenwoordig op de Molukken door christenen en 
moslims wordt beleefd en het onderzoek van Bartels over de Molukse cultuur, adat, en 
Pela. 
 
Als tools of interpretation gebruiken wij de symbolische antropologie en in het bijzonder 
de interpretatieve methode van de Amerikaanse antropoloog Geertz2 en de 
fenomenologisch-historische methode van de Leidse kerkelijk hoogleraar Berkhof. Geertz 
heeft op de symbolische antropologie in Amerika zijn stempel gedrukt. Hij gaat uit van 
een semiotisch cultuurconcept, waarin hij de mens conceptualiseert als dier dat vastzit in 
een web van betekenissen, dat hij zelf geweven heeft.3 Zijn interpretatieve methode die 
gekenmerkt wordt door thick description4 heeft als vertrekpunt de etnografische data. Hij 
verschilt daarin van de Franse structuralisten, die exclusief inzoomen op de cognitieve en 
bovenpersoonlijke dimensie van cultuur. Geertz benadrukt juist het ethos, dit wil zeggen 
                                                
2 C. Geertz, The Interpretation of Cultures, New York: Basic Books, 1973, 3-33 en 412-455.  
3 C. Geertz, The Interpretation of Cultures, 24. 
4 Geertz geeft het volgende voorbeeld van thick description. Iemand knippert in het openbaar met zijn ene 
oog. Wanneer heeft het knipperen de betekenis van een boodschap aan een ander in een menigte van 
mensen? Iemand die langer in die sameleving heeft vertoefd en door een lid van die samenleving is 
ingewijd (native’s point of view) in de functie van het knipperen van het oog in het openbaar kan dat 
onderscheid maken. Zie Geertz, The Interpretation of Cultures, 6. 
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de evaluatieve, esthetische en emotionele aspecten van cultuur. In zijn interpretatieve 
antropologie staan de actor en diens culturele context voorop.5. Zijn cultuurconcept omvat 
de volgende vier punten: 
1) Etnografie is thick description van de constructies die antropologen maken van de 
constructies van hun informanten.  
2) Cultuur is openbaar en zit niet tussen de oren van mensen, maar is een context 
waarbinnen symbolen begrijpelijk kunnen worden gemaakt (opnieuw: thick description). 
Daarom is de native’s point of view van cruciaal belang. Zie voetnoot 6.  
3) De antropoloog gist naar betekenissen, schat deze op hun waarde en trekt conclusies uit 
de beste gissingen. Beschrijving richt zich, aldus Geertz, allereerst op culturele details die 
de antropoloog in staat stellen te spreken “over grotere kwesties”. De taak van 
theorievorming is het mogelijk maken van ‘dichte’ beschrijvingen: de antropoloog 
generaliseert niet ‘over de gevallen heen’, maar ‘binnen afzonderlijke gevallen’.  
4) De culturele analyse is per definitie altijd onvolledig, zij mag niet te diep gaan, maar 
moet feeling houden met de economische, politieke en sociale context.6 Geertz vergelijkt 
antropologische analyse en interpretatie van cultuur met het lezen van een voor de 
antropoloog onbekende tekst qua vorm en inhoud. “Doing ethnography is like trying to 
read (in the sense of ‘construct a reading of’) a manuscript’ foreign, faded, full of ellipses, 
incoherencies, suspicious emendations, and tendentious commentaries, but written not in 
conventional graphs of sound but in transient examples of shaped behavior”.7 Expliciet 
past Geertz de notie van cultuur als tekst in de lijn van Ricoeur toe,8 in zijn thick 
description van het Balinese hanengevecht.9 Het is een interpretatieve methode op zoek 
naar betekenis. Echter er is ook kritiek op Geertz’ methode. Betekenissen zijn per 
definitie ambigu, zij worden verschillend geïnterpreteerd door jongeren en ouderen, door 
specialisten en leken, door machthebbers en ondergeschikten. De vraag is: “Wie bepaalt 
de betekenissen en met welke doelen?”10 Met in achtneming van de bezwaren tegen de 
interpretatieve methode van Geertz, is zijn theorie voor ons onderzoek toch zeer wel 
bruikbaar. 
 
Vanuit christelijk perspectief kijken wij achter de actor en diens culturele context en 
passen daarop Berkhofs fenomenologisch-historische methode toe. Hij schrijft: “Wij 
volgden immers de fenomenologisch-historische methode, d.w.z. zochten naar structuren 
van de godsverhouding en hun ontwikkeling in de geschiedenis. Zo alleen konden we de 
                                                
5 H. Driessen, H. de Jonge, In de ban van betekenis, Proeven van symbolische antropologie, Nijmegen : 
SUN, 1994, 14-15. 
6 H. Driessen, H. De Jonge (red.), In de ban van betekenis, 14-17. 
7C. Geertz, The Interpretation of Cultures, 10.  
8 P. Ricoeur, Freud and Philosophy: An Essay on Interpretation, New Haven: Yale University Press, 1970, 
20. 
9 “If one take the cockfight, or any other collectively sustained symbolic structure, as a means of (saying 
something of something), then one is faced with a problem not in social mechanics but social semantics. For 
the anthropologist, whose concern is with formulating sociological principles, not with promoting or 
appreciating cockfights, the question is, what does one learn about such principles from examining culture 
as an assemblage of texts”. C. Geertz, The Interpretation of Cultures, 448. 
10 Zie H. Driessen, H. De Jonge (red.), In de ban van betekenis, 17. 
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theologische kern van het OT op het spoor komen.11 Geschiedenis vatten wij in deze 
studie ook op als menselijke geschiedenis, als cultuur in de voortgang van de tijd. Berkhof 
formuleert dit op de volgende wijze:”Israël heeft zijn gehoorzaamheid aan Jahweh 
uitgedrukt binnen de culturele tradities van eigen omgeving en tijd. Dat is op zichzelf 
niets bijzonders; wij doen dat ook. De normativiteit van het OT (en trouwens ook van het 
NT) ligt niet in de uitdrukkingsvormen, maar in datgene wat men daarin bedoelde uit te 
drukken, of beter: in datgene waarheen men met zijn uitdrukkingen verwees, n.l. God in 
zijn daden”.12 Het woord geschiedenis wordt in dit geval echter breder opgevat dan alleen 
historie. Het betreft de geschiedenis van het georganiseerde menselijke bestaan: het gaat 
om cultuur in een bepaalde tijd en context. Gods bemoeienis is voor de christen zichtbaar 
achter de concrete en zichtbare werkelijkheid van zowel geschiedenis als cultuur. De 
gelovige weet door een cumulatief proces van openbaringen en hun interpretaties dat God 
bemoeienis heeft met de mens.  
In zowel de thick description van Geertz als het ‘cumulatief proces van de 
Godsopenbaringen in de menselijke geschiedenis’ van Berkhof gaat het niet om een 
eenmalige ervaring, maar om lange en intensieve reeksen van gebeurtenissen. De eerste 
benadert religie als onderdeel van en voortkomend uit de menselijke samenleving, de 
tweede als een goddelijk inbreken van buitenaf of zo men wil van boven. Strikt genomen 
sluiten beide benaderingswijzen elkaar uit en tegelijkertijd, bekeken vanuit ons 
perspectief, completeren zij elkaar. Goddelijke openbaringen vinden per definitie plaats in 
de geschiedenis en cultuur van mensen en niet daar buiten en de mensen geven aan die 
gebeurtenissen betekenis. Vanuit de antropologische wetenschap is religie gelegen in de 
menselijke capaciteit om te kunnen omgaan met verschillen in de concrete werkelijkheid 
van hun leefwereld.13 Elke historische gebeurtenis zal dan ook vanuit dat perspectief 
geïnterpreteerd worden. Voor de christen kan een historische gebeurtenis echter als een 
inbreken van God zijn in zijn betekenisweb. Geschiedenis is dan voor hem 
heilsgeschiedenis. Beide groepen, gelovigen en niet-gelovigen zijn deel van dezelfde 
samenleving en zijn, of zij nu willen of niet, op elkaar betrokken. Aangezien de niet-
gelovigen zich niet aan de regels van de kerkelijke organisatie houden worden zij als 
buitenstaanders bestempeld, maar zijn tegelijkertijd potentiële insiders.14 Het gaat om 
mensen die christen zijn en christen kunnen worden. Daarom is antropologie belangrijk 
om te beschrijven en te verklaren waarom mensen doen zoals ze doen. “Religion is 
sociologically interesting, not because it describes the social order (...) but, like 
environment, political power, wealth, jural obligations, personal affections, and a sense of 
                                                
11 H. Berkhof, Christelijk geloof, Nijkerk : Callenbach, 1973, 262. H. Berkhof (1914-1995) was hoogleraar 
vanwege de Nederlandse Hervormde Kerk in Leiden van 1960-1982. 
12 H. Berkhof, Christelijk geloof, 263. 
13 P. Versteeg, ‘Playing Religion? Experience, meaning and the ludic approach’ in: Anton van Harskamp, 
Miranda Klaver, Johan Roeland, Peter Versteeg (eds), Playful Religion, Challenges for the Study of 
Religion, Delft Eburon, 2006, 75-109, 77.  
14 A. Droogers, ‘Identity, religious pluralism and ritual in Brazil’, in: A. van Harskamp, Miranda Klaver, 
Johan Roeland, Peter Versteeg, Playful Religion, Challenges for the Study of Religion, Delft: Eburon, 2006, 
27-47, 28.  
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beauty, it shapes it.”15 Een van de methodologische problemen om wetenschappelijk over 
religie te schrijven is het weglaten van de manier waarop de dorpsatheïst en de 
dorpspredikant denken en doen, zodat de sociale en psychologische gevolgen van een 
bepaalde religie helder en neutraal kunnen worden belicht.16 Of een religie juist of onjuist 
is “can not even been asked, much less answered, within the self-imposed limitations of 
the scientific perspective”.17 Ondanks de beperkingen om via wetenschappelijke 
methodes over religie te schrijven, waarderen wij de sociale analyse van de antropologie 
om de uitwerking en betekenis van Gods openbaringen vanuit sociaal cultureel 
perspectief te begrijpen. In deze studie gaat het ons in eerste instantie om het goddelijk 
initiatief in Zijn communicatie met ons, door middel van het verbond. De kern van het 
verbond is, dat alleen in God de discontinuïteit van de menselijke geschiedenis en het 
menselijk leven wordt opgeheven. In de woorden van Geense: “De extrapolatie-structuur 
van de bijbelse eschatologie en de discontinuïteit moeten worden samengebracht, want 
continuïteit zelf ligt niet besloten in de geschiedenis, maar in God.”18 In deze studie wordt 
het kernsymbool van de Molukse cultuur, de Pela, verstaan door beide methodes te 
gebruiken om de centrale onderzoeksvraag te kunnen beantwoorden.  
 
3. Centrale onderzoeksvraag 
In dit onderzoek gaan we na welke betekenis moet worden toegekend aan het 
Pelaverbond in zijn oorspronkelijke ‘Sitz im Leben’. Vervolgens willen we onderzoeken 
hoe die oorspronkelijke betekenis zich verhoudt tot de bijbelse categorie van het verbond 
en de rol die de christologie daarin speelt. Is het mogelijk om te komen tot een 
‘christologie van de Pela’?  
 
4. Molukse Christologie 
De Molukse denk- en belevingswereld kon wel eens dichter bij de wereld van de Bijbel 
staan, dan eeuwen in het Westen gedacht is. De introductie van het christendom in de 
Midden-Molukken begon met de strijd om het monopolie van de kruidnagelteelt. Eerst 
kwamen de Portugezen en later de Nederlanders, die hun invloedsfeer uitbreidden en zich 
definitief vestigden nadat de Portugezen uit het gehele gebied verjaagd waren. De 
kerstening van de Molukkers verliep moeizaam. De meeste Molukkers werden christen 
omdat zij als tegenprestatie rijst kregen. Zij werden dan ook ‘rijstchristenen’19 genoemd. 
Niet onbelangrijk om het geloof van de Nederlanders aan te nemen was de status, die 
daaraan verbonden werd. Als christen stond men hoger in aanzien omdat de Nederlandse 
koloniale overheerser de betere banen eerder aan geloofsgenoten gunde. Terwijl de 
Molukse christenen de kerkdiensten op zondag trouw bezochten, werd achter de 
                                                
15 C. Geertz, The Interpretation of Cultures. 119. 
16 C. Geertz, The Interpretation of Cultures, 123. 
17 C. Geertz, The Interpretation of Cultures, 123. 
18 A. Geense, ‘Geschiedenis en verbond’ in: E. Flesseman-van Leer e.a. (eds.), Weerwoord, Reacties op 
dr.H. Berkhof’s Christelijk Geloof, Nijkerk: Callenbach, 1974, 20-33, 23. 
19 A. van der Hoek, Religie in ballingschap, institutionalisering en leiderschap onder christelijke en 
islamitische Molukkers in Nederland, Amsterdam: VU uitgeverij, 1994, 26. 
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huisdeuren nog het oude geloof, de agama lama, gepraktiseerd. In de agama lama spelen 
de voorouders (de tete nenek moyang) een grote rol. Hun aanwezigheid wordt gevoeld en 
ervaren tijdens het gebruik van praktisch alle Molukse sacrale symbolen. Dat geldt voor 
de Piring natzar (offerschaal) en voor de belangrijkste paal van het huis (de tiang laki 
laki), die uit het woud werd gekapt nabij de plaats waar de voorouders van de 
huisbewoners voor hun migratie uit vertrokken. De tiang laki laki werd en wordt gebruikt 
om het dak van een traditioneel huis te stutten. In het verleden werd een gesnelde kop 
begraven onder de paal om het huis te beschermen tegen calamiteiten. Bij de centrale paal 
werden offers gebracht. Verder waakten de voorouders over de instandhouding en 
naleving van de spelregels. Ondanks de intensieve protestantse zending in de Molukken is 
de agama lama niet geheel verdwenen. De Geredja Indjili Maluku, de Moluks 
Evangelische kerk in Nederland verwoorde de zoektocht naar een eigen christelijke 
theologie waarin plaats is voor de symbolen van de Molukse cultuur in haar gedenkboek 
Een wonderbaarlijke spijziging20 naar aanleiding van haar vijfendertigjarig bestaan. 
Onder cultuur verstaan we de Molukse Adat Istiadat, waarbij wij Adat interpreteren als 
levensorde, een religie, een levensbeschouwing. Het is de fundamentele basis voor de 
inrichting van de maatschappij. De samenleving is gebouwd op de grondslagen van de 
Adat.21 
 
5. De mens als socio-metafysische existentie 
De eerste keer dat ik mij voorstelde aan de leden van het Moluks Theologisch Beraad in 
1990 in het Hendrik Kraemer Instituut (HKI) in Oegstgeest, vroeg ds. H. Hendrik, de 
nestor van het MTB, aan mij: “Wie ben jij en waar kom je vandaan?” Gewend aan de 
Nederlandse omgeving waarin ik mij dagelijks beweeg, antwoordde ik in mijn 
onbevangenheid en naïviteit dat ik woonachtig ben in Apeldoorn. “Dat bedoel ik niet. 
Waar kom je echt vandaan?” vroeg hij nogmaals. Langzaam viel het kwartje en zei ik dat 
mijn ouders afkomstig waren van het dorp Wassoe-oe op het eiland Haruku, een van de 
drie Uliasse eilanden ten oosten van het eiland Ambon in de Midden-Molukken. “Weet je 
ook wat jouw familienaam betekent?” informeerde hij. Voor een ogenblik was ik uit het 
veld geslagen. In de eerste plaats omdat ik niet had gerekend op dit soort vragen en ten 
tweede omdat ik het antwoord eigenlijk ook niet precies wist. Toch gaf ik op de eerste 
vraag antwoord: “Ik ben Simon Ririhena, de zoon van Marthin Remy Ririhena, de zoon 
van Salmon Ririhena, Radja’s (koningen of dorpshoofden) van het dorp Wassu-u22 op het 
                                                
20 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging. Gedenkboek 35 jaar Geredja Indjili Maluku, Utrecht: 
GIM 1989,25-27. 
21 A. Van de Beek, ‘Theologische verantwording’ in: S. Ririhena e.a. (eds.) Tete Manis te midden van de 
tete nenek mojang, De functie van de voorouders in de Midden Molukse cultuur- en geloofsbeleving, 
Utrecht: MTB, 1998, 66-6. 
22 Mijn moeder Jacomina Dorothea Ririhena-Timisela die (als een van de laatsten) de inheemse taal 
vloeiend sprak en uitgebreide kennis had van de adat istiadat (het ongeschreven gewoonterecht dat de 
traditionele maatschappelijke relaties regelt; het totaal van alle zeden, gewoonten en overleveringen. Zie de 
antropologische studie D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 449) van de negeri, dorp, Wassu-u 
verklaarde het ontstaan van de naam Wassu-u als volgt: Wassu-u is afgeleid van het inheemse woord wassa, 
dat schudden betekent. Wassa-a betekent harder/steviger schudden. De mondelinge overlevering verhaalt 
van een eerste bezoek van een westerling aan het dorp. Hij zag twee dorpelingen bij een palmboom. De een 
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Molukse eiland Haruku. Thuis gekomen heb ik contact opgenomen met mijn moeder en 
haar het hemd van het lijf gevraagd over ons gezin (keluarga), onze familie (keluarga 
besar), onze clan (mata rumah), de voorouders (tete nenek moyang) ons dorp (negeri) en 
over wie tot onze Pela’s (het socio-metafysisch verbond) behoren. 
 
De achterliggende gedachte van de vragen van ds. H. Hendrik is dat je als mens niet op 
jezelf bent, je bent onderdeel van een groter geheel. Daarom is het belangrijk te weten wie 
jouw clan is en in welke lijn van de afstamming je staat. Op de persconferentie van 10 
mei 2006 beantwoordde Ayaan Hirsi Ali de vraag wat precies haar naam is, met de lijn 
van haar afstamming: “Ik ben Ayaan, de dochter van Hirsi, die de zoon was van Magan, 
de zoon van Isse, die de zoon was van Guleid, die de zoon was van Ali... U weet nu hoe 
ik heet”.23 Door onderdeel te zijn van het gezin, de familie, de clan en het Pelaschap, ben 
je geworden zoals je bent. Je bent deel van de nog levenden en van de gestorven 
voorouders, die op een andere wijze blijven voortleven. Zij behoren tot de wereld van de 
‘levende doden’. Alleen dan krijgt het leven van elk mens afzonderlijk in de Molukse 
context betekenis en zin. Zoals een enkel woord betekenis krijgt door zijn plaats in een 
zin en de zin op haar beurt weer deel uitmaakt van een taal en een taalsysteem, zo is de 
mens een socio-metafysisch existerend wezen die zich verhoudt tot zowel de leefwereld 
van de levenden als die van wereld van de gestorvenen: de wereld van de tete nenek 
moyang (de gestorven voorouders, de levende doden). Die verbinding met de 
voorouderlijke geslachten wordt het sterkst zichtbaar in de begrafenisrituelen van de 
Molukse gemeenschap. 
  
Ter vergelijking. De theoloog Mbiti beschrijft vanuit zijn Afrikaanse context wat een 
‘persoon’ is: “I am, because we are; and since we are therefore I am”.24 Voor het woord 
‘persoon’ gebruikt hij de Bantu uitdrukking umuntu, die het beste kan worden vertaald 
met levenskracht (‘life force’) en voor de wereld van de voorouders, the living dead, 
hanteert hij het woord ngabantu25.  
In de traditionele Molukse religiositeit en cultuur zoals met name op de Molukken zelf 
bestond, geldt iets vergelijkbaars. Veel Molukkers geloven dat wanneer een persoon 
sterft, het stoffelijke lichaam zijn functies en zijn kracht verliest, maar het niet-stoffelijke 
gedeelte van zijn persoon niet. Zijn akara of sumangan26, zijn ziel, zijn levenskracht 
verlaat het lichaam en vervolgt zijn weg naar de wereld van de gestorven voorouders, de 
levende doden. De overledene leeft voort, maar wel in een andere gedaante. Voor zijn reis 
naar de voorouders leggen familieleden kostbaarheden, persoonlijke eigendommen, 
                                                                                                                                             
haalde kokosnoten uit boom. De ander stond onderaan de boom. Bij het zien van de westerling schreeuwde 
de man tegen de man in de boom om nog harder te schudden: Wassa-a. Tegenwoordig spreekt men de naam 
van het dorp uit als Wassu terwijl in het spraakgebruik de dorpelingen en de leden van de Pela’s Wassu-u 
zeggen. Riedel heeft in zijn onderzoek de uitspraak genoteerd. Zie J.G.F. Riedel, De sluik- en kroesharige 
rassen tusschen Selebes en Papua, ’s-Gravenhage : Nijhoff, 1886, 32. 
23 Dagblad Trouw van 17 mei, 2006, 3. 
24 J.S. Mbiti, African Religions and Philosophy, London 1969,108f. 
25 J.S. Mbiti, African Religions and Philosophy, 108f. 
26 Sumangan kan worden vertaald met kracht, levenskracht, ziel. 
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voedsel, zijn pijl en boog, etc. in de kist. Op de derde dag na de begrafenis plaatsen 
familieleden eten en drank in het huis van de overledene. Veel Molukkers geloven dat de 
akara van de overledene door de eerste voorouder Nitu Elaké27 weer teruggestuurd wordt 
om te zien of zijn familie het huis netjes heeft onderhouden en of ze in vrede met elkaar 
leven. Als de derde dag voorbij is en het eten niet aangeraakt is en men geen afdrukken 
van kindervoetjes gevonden heeft, weet men dat de akara tevreden is en terug kan keren 
naar de wereld van de tete nenek moyang. Is het huis niet op orde, dan kan de akara nog 
niet terugkeren. In dat geval zal hij de familie blijven lastig vallen. De existentie van de 
Molukker wordt bepaald door zijn leven met de levende levenden als de living dead, zijn 
gestorven voorouders: vanuit dit perspectief is hij een socio-metafysisch wezen.  
 
6. Sfeertekening 
 Een paar maanden geleden had ik een afspraak bij de tandarts. Terwijl ik in de 
wachtkamer op mijn beurt wachtte, ontspon zich tussen twee andere wachtenden een 
gesprek over de vraag of er nog leven is na de dood. Een van hen zei: “Het leven is net als 
water dat uit de kraan komt en zo de goot inloopt”. Voor hem is er dus geen leven na de 
dood. Een dergelijk standpunt loopt in het Westen vaak parallel met een individualistische 
levenshouding. Daarvan getuigt ook het volgende voorbeeld.  
 
Onlangs sprak ik met mijn Nederlandse vriend (moeder Duitse) over het respect tonen aan 
de overledene tijdens de begrafenis. Over de begrafenisdienst zei hij: “De overledene 
weet niet meer wat er na zijn dood gebeurt. Voor hem hoef je het ook niet te doen. Waar 
het eigenlijk op neerkomt, is dat je het voor je zelf doet. Je bent verdrietig en verwerkt het 
op die manier. Ook de andere aanwezigen, zijn gezin, zijn familie, vrienden en kennissen 
doen het allemaal voor zichzelf en niet voor de dode. Die weet van niets meer. Ook al zou 
je de begrafenis anders invullen dan door de overledene uitdrukkelijk gewenst, dan is dat 
op zich niet erg omdat je het per slot van rekening voor jezelf doet”. Hoe ik ook 
probeerde om hem duidelijk te maken dat heel veel mensen uit voornamelijk niet-
westerse culturen geloven in een leven na de dood, hij bleef bij zijn individualistische 
standpunt. Dat geldt voor de meeste christenen in de westerse wereld.  
 
De Molukkers is deze individualistische visie geheel vreemd. De familie, bestaande uit 
levenden en levende doden, geven juist zin en betekenis aan hun bestaan. Zij zien de 
mens als onderdeel van een gemeenschap, die kosmisch/metafysisch geschraagd wordt. 
Met zoveel woorden geloven zij dus in een socio-metafysische existentie. 
 
 
 
                                                
27 Nitu Elaké wordt beschouwd als geest van de oorspronkelijke voorouder. Zie: F. L. Cooley, Altar and 
throne in cenral Moluccan society, A study of the relationship between the institutions of religion and the 
institutions of local government in a tradittonal society undergoing rapid social changes, New Haven: Yale 
university, 1961,384. 
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Hoofdstuk 1: Adat, cultuur en Evangelie 
 
 
1.1. Inleiding 
Het Westen heeft eeuwenlang zending bedreven tot in de verste uithoeken van de aarde. 
Het christendom dat het bracht, was zijn christendom. De culturen van de vroegere 
zendingsgebieden zijn echter nu te vinden in onze eigen samenleving, een samenleving 
die poly-etnisch en multireligieus is. Al die culturen, inclusief de Molukse, hebben hun 
eigen visie op de werkelijkheid. De uitdaging is om die in een vruchtbare samenhang te 
brengen, zonder dat creatieve spanningen worden opgeheven. Het Amboniseringsproces 
of beter gezegd, het inculturatieproces van het Molukse Protestantisme is onvermijdelijk. 
Het Protestantisme is echter niet de enige grote godsdienst die naar de Molukken kwam. 
De spekkoeklagen van de opeenvolgende godsdiensten hebben ook hun sporen in de 
Molukse kerk in Nederland achtergelaten. De onderste laag van de spekkoek, de laag van 
de Molukse culturele identiteit, is nog altijd herkenbaar in het eigen scheppingsverhaal, in 
de positie en rol van de voorouders en in de Pela: het socio-metafysisch verbond tussen 
twee dorpen. Dit hoofdstuk eindigt met de stelling, dat in het inculturatieproces cultuur 
een dienende rol heeft. 
 
In de jaren zestig begonnen theologen in uiteenlopende niet-westerse continenten een 
eigen theologie te ontwikkelen met behulp van eigen culturele symbolen. Aangemoedigd 
door Afrikaanse theologen zoals de Ghanese theoloog Kwame Bediako, richtten Molukse 
predikanten in Nederland aan begin van de jaren negentig het Moluks Theologisch Beraad 
(MTB) op. Ze doordachten begrippen als adat en zochten samen met Nederlandse 
theologen naar goede definities van cultuur en religie. Centraal in de discussies stond de 
eigen culturele identiteit.  
 
1.2. Etnocentrisch christendom 
In de 19e en 20ste eeuw was de gangbare zendingsgedachte dat het Evangelie, dat in het 
Westen inhoud en vorm had gekregen, naar de donkere gebieden van de wereld gebracht 
moest worden. De wereld werd aan het einde van de negentiende eeuw door de kerken in 
het Westen onderling verdeeld in zendingsgebieden, vaak verdeeld naar de grenzen van 
hun koloniën. Geheel in lijn van het evolutionaire vooruitgangsdenken van die tijd 
stonden de ‘donkere gebieden’ voor de zendingsgenootschappen gelijk aan primitief, 
onderontwikkeld en minder beschaafd. Daarin volgden ze het spoor van de vroege kerk. 
Van’t Kruis schrijft: “De visie op de andere godsdiensten als verdorven gestalten, is in de 
vroege kerk nauw verbonden met een exclusieve visie op de kerk, als de enige gestalte 
van het heil”.28 Die visie op andere godsdiensten was ruim vijftien jaar na de Tweede 
                                                
28 J.M. van’t Kruis, De geest als missionaire beweging. Een onderzoek naar de functie en teoreikendheid 
van gereformeerde theologie in de huidige missiologische discussie, 1997, 59-60. 
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Wereldoorlog nog niet veranderd.29 In mijn lagere schooltijd op de ‘School met de Bijbel’ 
aan het begin van de jaren zestig van de vorige eeuw, werden op de maandagmorgen 
zendingsverhalen verteld, die bijna altijd geïllustreerd werden met afbeeldingen waarop 
zwarte kinderen uit Afrika of bruine kinderen uit Indonesië zielig werden afgebeeld. Het 
idee achter de zendingsverhalen was om geld te verzamelen zodat het licht van het 
evangelie in de uithoeken van de wereld kon schijnen. Met het opgehaalde geld werden 
lokale projecten gesteund, zoals het bouwen van ziekenhuizen, scholen en kerken. 
Hoewel goed bedoeld, werd bewust en onbewust het christendom en daarmee de westerse 
beschaving aan de inheemse populatie opgedrongen. Die vanzelfsprekendheid van de 
christelijke godsdienst als de norm voor ethisch handelen en de westerse beschaving als 
toonbeeld van macht en vooruitgang, is sinds de jaren zestig, de jaren van de 
dekolonisatie, enigszins bijgesteld. Afrikaanse, Aziatische en Europese theologen 
ontwikkelen een christelijke theologie die plaats biedt aan de culturele identiteit van een 
volk.30  
 
1.2.1. Poli-etnisch en multireligieus 
Na de Tweede Wereldoorlog riepen de meeste gekolonialiseerde gebieden hun 
onafhankelijkheid uit. Grote koloniale mogendheden als Engeland, Frankrijk en kleinere 
landen als Nederland hadden geen keus en gaven na bloedige bevrijdingsoorlogen en veel 
onderhandelingen deze gebieden hun recht op zelfbeschikking. Molukkers uit het 
voormalige Nederlands Indië waren een van de eerste grote groepen die naar Nederland 
migreerden. Molukse KNIL-militairen kregen het dienstbevel om zich in passagiers- en 
vrachtschepen te laten inschepen voor een tijdelijk verblijf in Nederland. In totaal zetten 
3.423 Molukse ex-KNIL-militairen met hun gezinnen, na een zeereis van maanden, voet 
op Nederlandse bodem. Volgens het Verwey-Jonker31 rapport dat in 1959 werd 
gepubliceerd telde de Molukse populatie die in 1950-1951 aankwam, 12.500 zielen. De 
commissie Verwey-Jonker baseerde zich echter op gegevens van 1952 waarin geen 
rekening werd gehouden met onder ander marine- en politie mensen. Smeets en Steijlen32 
kwamen na analyse van de bootlijsten tot een ander getal, namelijk 12.880 personen. Van 
de 3.423 ex-KNIL-militairen waren er 2.344 geboren op de eilanden Ambon, Ceram, 
Haruku, Saparua en Nusalaut (de Midden-Molukken).33 Deze eilanden staan ook bekend 
als Adatkring.  
                                                
29 Onder godsdiensten verstaan we in deze studie de Islam en het Boedisme. Daarentegen zag men de 
agama lama of andere inheemse religies helemaal niet als godsdienst, maar als heidendom. Agama lama 
stond dus veel ‘lager’ dan bijvoorbeeld een godsdienst als de Islam. Meestal sprak men men dan over 
animisme. 
30 Zie K. Bediako, Jesus in Africa, The Christian Gospel in African History and Experience, Cumbria: Clé 
and Regnum Africa, 2000. R. Iwamony, The Reconciliatory Potential of the Pela in The Moluccas, 
Amsterdam: VU, 2010. A. van de Beek, Jezus Kurios, De Christologie als hart van de theologie, Kampen: 
Kok, 1998. M.E. Brinkman, De niet-Westerse Jezus, Jezus als bodhisattva, avatara, goeroe, profeet, 
voorouder en genezer, Zoetermeer: Meinema, 2007. 
31 H. Verwey-Jonker, Commissie Ambonezen in Nederland, Den Haag 1959, 10. 
32 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven. De geschiedenis van Molukkers 1951-2006, 
Amsterdam/Utrecht: Bert Bakker/Moluks Historisch Museum, 2006, 74-76. 
33H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 79. 
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De Molukkers werden bijna 25 jaar later gevolgd door de Surinamers. Na het uitroepen 
van de Surinaamse onafhankelijkheid op 25 november 1975 migreerde bijna de helft van 
de Surinaamse bevolking naar Nederland. De inkleuring van het Nederlandse straatbeeld 
was een feit geworden. Dat beeld werd versterkt door de komst van Turkse en 
Marokkaanse gastarbeiders en de bouw van moskeeën. Nederland werd zo poly-etnisch 
en multireligieus.  
 
1.2.2. Contextuele theologie 
Mede door contacten met niet-westerse christenen in Nederland en ontwikkelingen binnen 
de christelijke theologie in andere delen van de wereld, is een dialoog op gang gekomen 
over de inhoud van de christelijke boodschap zoals die eeuwenlang is verkondigd. De 
grote aanjager van deze dialoog is de Afrikaanse theoloog J.S. Mbiti die de ogen opende 
van veel Afrikaanse en Westerse theologen met zijn in 1969 gepubliceerde standaardwerk 
African Religions and Philosophy34. Een goede ambassadeur van de Afrikaanse 
christelijke theologie in Nederland was de Ghanese theoloog wijlen Kwame Bediako 
(1945-2008). Bediako was een briljant wetenschapper. Hij behaalde zijn doctorstitel in de 
Franse letteren aan de universiteit van Bordeaux en een doctorstitel in de theologie aan de 
universiteit van Aberdeen. Desondanks bleef hij altijd bescheiden. Hij gaf onder meer 
college aan de theologische faculteit in Leiden en was een van de belangrijkste adviseurs 
in de beginjaren van het Moluks Theologisch Beraad (MTB)  
 
1.2.3. Moluks religieus besef 
De inleidingen van Kwame Bediako over de ontwikkeling van een Afrikaanse theologie, 
de inbreng in de discussies van ondermeer Nederlandse zendelingen35 en de bijdrage van 
Molukse antropologen waren als het ware een déjà vu voor de Molukse predikanten. Bij 
hun aankomst in Nederland werden de Molukkers aanvankelijk bevestigd in datgene wat 
ze aan tjerita tjerita (Verhalen, sagen, mythen, filosofieën, de mondelinge overlevering) 
van huis uit hadden meegekregen. De verhalen werden verteld tijdens kumpulan 
bijeenkomsten, bij begrafenissen en bruiloften, bij belijdenissen, eigenlijk bij elke 
gelegenheid, die daartoe ruimte bood. De meeste, in Nederland opgeleide predikanten, 
groeiden op in één van de Molukse kerken en hadden een gefragmenteerd beeld van de 
Adat. Structuur en vormgeving van de Molukse kerken waren producten van de 
Nederlandse kerk, replica’s van de koloniale tijd.36 De liturgie, de zwarte zondagse 
kleding en de toga van de dominee zijn daarvan duidelijke voorbeelden. Daarmee liepen 
zij in lijn met de andere protestantse kerken in hun omgeving. Theologisch inhoudelijk 
                                                
34 J.S. Mbiti, African religions and Philosophy, 1969. 
35 Belangrijk in deze fase van de Molukse kerkgeschiedenis in Nederland zijn Dr. J.M. van’t Kruis, 
functionaris van de Contactcommissie Molukse enNederlandse kerken en Dr. J.J. Visser, directeur van het 
Hendrik Kraemer Instituut te Oegstgeest. Dr. J.M. van’t Kruis heeft jaren in Sulawesi als zendeling gewerkt 
en spreekt vloeiend Maleis. Dr. J.J. Visser heeft na zijn studie geschiedenis in Afrika gewerkt en jarenlang 
antropologisch onderzoek gedaan in Kenia. 
36 Redactieteam Gedenkboek “35 jaar GIM”, Een wonderbaarlijke spijziging, Santapan jang adjaib, 
Zallbommel: Avanti 1989, 31-72. 
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was er geen aansluiting met hun eigen Molukse beleving van het christelijk geloof. 
Overigens gold dat ook voor de Molukse Protestantse kerk in de Molukken ten tijde van 
de Nederlandse koloniale overheersing. 
 
Aan het eind van de jaren tachtig gaf een groot deel van de Molukse predikanten, tijdens 
een bijeenkomst in het Hendrik Kraemer Instituut (HKI) te Oegstgeest, te kennen dat zij 
behoefte hadden aan een theologie waarin ook de Molukse culturele identiteit te 
herkennen is. Op die bewuste bijeenkomst in het voorjaar van 1992 werd het Moluks 
Theologisch Beraad (MTB) opgericht.37 De doelstelling van het MTB is om thema’s te 
bespreken, die op het snijvlak liggen van evangelie en cultuur. Met ‘cultuur’ bedoelt het 
de cultuur van de Midden Molukken, maar wel in de context van hun verblijf in 
Nederland. Het is niet geheel toevallig dat het MTB werd opgericht na de publicatie van 
het gedenkboek Een wonderbare spijziging ter gelegenheid van het 35 jarig bestaan van 
de Moluks Evangelische Kerk (Geredja Indjili Maluku, GIM). Voor het eerst stond op 
papier beschreven dat de GIM de binding en de verbinding met de eigen cultuur 
noodzakelijk acht voor een beter verstaan van het evangelie. In het boek beschrijft het 
redactieteam onder het kopje ‘Moluks religieus besef’ het spanningsveld tussen evangelie 
en cultuur op de volgende wijze.  
 
“Bij een bezoek aan een Ambonese negorij leidde men ons naar een heilige 
plek, bestaande uit enige stenen, waar volgens de opvatting der ouden de 
zielen van de voorvaderen leefden. Vlijtig vertelde een der dorpsoudsten 
ons, dat zij als christenen deze voorvaderen natuurlijk geen offers meer 
brachten”. ‘Alleen’, voegde hij er in één adem aan toe, ‘als wij een 
belangrijke beslissing moeten nemen, gaan wij eerst naar de plek en vragen 
onze voorvaderen in de naam van De Vader en de Zoon en de Heilige Geest, 
of zij ons willen bijstaan’.38 
Hoe kan een volk dat leeft vanuit een permanente band tussen overledenen 
en nabestaanden het christendom accepteren, dat voorouderverering 
gelijkstelt met afgoderij en dus bestreden en uitgeroeid moet worden? Hoe 
kan een volk met een geloof in bezielde dingen, in de aanwezigheid van 
positieve en negatieve krachten die enkel geactiveerd of bezworen kunnen 
worden door adat-procedures, geloven in de mens Jezus die alle 
adathandelingen plotsklaps overbodig maakt? 
Menigeen beweert dat de agama-lama waarin de Heer van de hemelen (de 
Upu Lanite Amako Lanite) en de moeder Aarde (Inaka Ume/ Ina Ume) de 
mensen schiep, een goede voedingsbodem vormde voor het zaad van het 
christelijk geloof; een theologisch bewustzijn zou reeds aanwezig zijn en de 
                                                
37 Het MTB kwam mede tot stand onder de bezielende leiding van de functionarissen ds. O.J. Ruff en dr. 
J.M. van’t Kruis van de Contactcommissie Molukse en Nederlandse kerken en dr. J.J. Visser, de voormalige 
rector van het HKI.  
38 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 26. 
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uitheemse kerkelijke tradities worden na eeuwenlange koloniale 
overheersing uiteindelijk als eigen ervaren”.39 
 
De zoektocht naar een theologie, die dichter bij de Molukse belevingswereld staat, is na 
de oprichting van het MTB begonnen. Dat zoeken naar een theologie met gebruikmaking 
van Molukse culturele symbolen vergde geduld, openheid naar elkaar en distantie zodat 
we niet in de valkuil terecht zouden komen van het particularisme van een etnocentrische 
houding. Het ontwikkelen van een eigen theologie moet ons niet afsnijden van de 
katholiciteit van het christelijk geloof. Toch schuilt daarin juist het probleem. Voor de 
meeste westerse theologen en predikanten staat het ‘ bijzondere’, het particuliere, 
tegenover of los van het ‘algemene’, het universele.  
 
Ondanks het feit, dat men (in de protestantse kerken) in het Westen sterk beïnvloed was 
door de theologie van Calvijn40, die beweerde dat het godsbesef van nature in de mens is 
meegegeven, ging men er bij de volkeren die men kerstende vanuit, te maken te hebben 
met ‘blinde’ heidenen. In zijn Institutie schrijft Calvijn: ‘’Wij stellen buiten geschil, dat er 
in de menselijke geest een zeker besef van de Godheid is en dat wel door natuurlijke 
ingeving; immers, opdat niemand zijn toevlucht zou nemen tot het voorwendsel van 
onwetendheid, heeft God zelf in allen een zeker begrip zijner Godheid gelegd, en de 
herinnering daaraan gestadig vernieuwend, doet Hij herhaaldelijk nieuwe droppelen 
indruppen, opdat, daar allen zonder uitzondering inzien, dat er een God is en dat die hun 
Schepper is, zij door hun eigen getuigenis zouden worden veroordeeld, omdat zij Hem 
niet gediend hebben en hun leven niet aan het volbrengen van zijn wil hebben 
toegewijd’’.41 In de praktijk van de verkondiging leek het derhalve bij de verkondiging 
van het evangelie echter te gaan om een westerse gestalte die als universele gestalte werd 
gepresenteerd.  
 
In onze tijd komt er oog voor de diversiteit van culturen. Meer recent is de aandacht voor 
het potentieel conflictueuze karakter van diversiteit, zoals in het werk van de politieke 
wetenschapper Huntington. Hij deed dat met name in zijn boek The Clash of Civilizations 
and the Remaking of World Order dat hij publiceerde in 1996, zeven jaar na de val van de 
Berlijnse muur.42 Hij was vooral bezorgd over de veiligheidssituatie in de wereld van na 
de koude oorlog. De bronnen van conflict zag hij voornamelijk in de verschillen in 
cultuur en godsdienst van de mensen.43 Conflicten die kunnen ontstaan omdat men geen 
respect toont en geen ruimte biedt voor de eigen culturele en religieuze identiteit. 
                                                
39Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 24. 
40 A. Sizoo, Johannes Calvijn, Institutie, l, lll, Delft: Meinema, par.1. 
41 Johannes Calvijn, Institutie, l, lll, par.1. 
42 S.P. Huntington, The Clash of Civilizations. Remaking of World Order, Cambridge (USA): Simon & 
Schuster,1996. 
43 In zijn boek beschrijft hij ook de universele aspecten van wetenschap, economie en handel. Hij geloofde 
echter niet dat deze aspecten vehikels zijn voor de vorming van een wereldwijde democratie op westerse 
leest geschoeid. 
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Om de dichotomie tussen de begrippen ‘particularisme’ en ‘universalisme’ te relativeren 
hanteert Brinkman44 het begrip ‘inculturatie’. Inculturatie is voor hem niet volstrekt 
synoniem met ‘contextualisatie’. Sommigen leggen in het begrip contextualisatie al het 
accent op de politieke en sociaal-economische context, anderen zien in het begrip 
inculturatie vooral een sterke verwijzing naar taal, rituelen en mythen. Cultuur omvat in 
zijn optiek echter ook de materiële voorwaarden voor het menselijk bestaan. In navolging 
van schrijvers voor hem45 verkiest ook Brinkman de term inculturatie boven 
contextualisatie, omdat het het normatieve element, het geding om normen en waarden 
dat elke cultuur eigen is, beter tot uitdrukking kan brengen. In contacten tussen culturen 
en religies, schrijft hij: 
 
‘Onder een godsdienstig inculturatieproces verstaan we de 
overdracht van een in een bepaalde cultuur gevormd religieus 
begrippenapparaat en waardepatroon naar een andere cultuur met 
een eigen religieus begrippenapparaat en waardenpatroon’.46 
 
In zijn omschrijving van het inculturatieproces gaat het niet alleen om de eenzijdige 
overdracht van het ene religieus begrippenapparaat naar een andere religieus 
begrippenapparaat. In het contact tussen culturen gaat het altijd om wederzijdse 
beïnvloeding. Brinkman noemt dat een proces van dubbele transformatie.47 
Daarnaast is er de dialectiek tussen de diepingrijpende concrete en persoonlijke religieuze 
ervaring, die tijd- en plaatsgebonden is, en de overlevering die in het geval van Jezus 
plaats, cultuur en tijd overstijgt. Een zeer particuliere ervaring van een persoon, een groep 
mensen, een deel van een bevolking van een bepaalde cultuur, wordt in Christus een 
universele beleving met dezelfde impact. In die ervaring met Christus hebben mensen 
Hem namen toegekend en aan die namen betekenissen verbonden. Betekenissen die een 
belangrijke rol in hun leven spelen. In de persoonlijke ervaring met Jezus gaat het om een 
rol, die de eigen specifieke ervaring overstijgt. Het particuliere (het bijzondere) staat altijd 
in samenhang met het universele (het algemene).48 In het universele gaat het om twee 
specifieke ervaringen: de oorsprongservaring (bekeringservaring) en de 
herkenningservaring. Miljoenen christenen herkennen zich in de oorsprongservaring van 
Jezus’ discipelen, maar hun eigen persoonlijke bekering is vaak het aanwijsbare 
hoogtepunt in hun leven. 49 
                                                
44 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 22. 
45 Zie ook S.B. Bevans, Models of contextual theology, New York: Orbis Books, 1992; A.J. Gittens, Gifts 
and Strangers, Meeting the challenge of inculturation, New York: Paulist Press, 1987; 
A. Shorter, Towards a theology of inculturation, London: Geofrey, 1988 en A. van de Beek, Jezus Kurios, 
1998 
46 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 22. 
47 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 22. 
48 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 23. 
49 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 24.  
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De bijzondere (particuliere) ervaring van de Molukse christenen met de persoon Jezus, 
die in de culturele expressie van de Molukken Tete Manis is, maakte het mogelijk 
patronen te herkennen van de liefhebbende en reddende Jezus binnen het westerse 
christendom. Daarom noemen Molukse christenen Hem niet Tuan Jeus (Heer Jezus), 
maar dichten Hem de koosnaam Tete Manis toe, ‘lieve voorouder’ (opa). Het is de Geest 
van Hem, die tot de mensen van alle culturen gekomen is en een persoonlijke relatie met 
elk van hen afzonderlijk wil aangaan. In de ontmoeting met Jezus is geen verschil tussen 
mensen uit het Westen en het Oosten, tussen arm en rijk, tussen hoogopgeleiden en 
handarbeiders, tussen het superieure Noorden en het minder ontwikkelde Zuiden. Hij is 
niet voor een bepaald soort mensen gekomen, maar voor alle mensen50 in alle culturen.  
 
In de beginjaren van het MTB bleek het communiceren met de niet-Molukse collegae om 
twee redenen moeizaam te zijn. In de eerste plaats vanwege het ontbreken van een 
gemeenschappelijke geloofstaal en ten tweede door de arrogante en superieure houding 
van de Nederlandse predikanten en theologen. Soms leek het erop dat de ene groep van 
Mars en de andere van Venus afkomstig was.  
 
1.3. Rationele taal versus mythische taal 
Op de Nederlandse televisie worden christenen in bepaalde actualiteitenprogramma’s 
vaak niet voor vol aangezien, omdat zij geloven in een andere werkelijkheid, die de onze 
beslissend beïnvloedt. Daartoe beroepen ze zich op beelden, die vaak niet meer in het 
Westen begrepen worden. Deze beelden en de daarmee gepaard gaande 
uitdrukkingsvormen in taal en rituelen zijn mede onder invloed van de Verlichting, het 
modernisme en het materialisme51 verdrongen naar de privésfeer. De taal van deze 
geloofsbeelden wordt door steeds minder mensen, in met name de Noord Atlantische 
gebieden, verstaan. Dat spanningsveld bestaat echter ook tussen christenen uit 
verschillende culturen, tussen bijvoorbeeld Nederlandse en Molukse predikanten, in 
gesprek over geloof en theologie. 
 
Tijdens een presentatie van het Moluks Theologisch Beraad (MTB) aan Nederlandse 
predikanten en universitaire docenten over de vraag hoe Molukse protestantse theologen 
exegese en hermeneutiek toepassen in de verklaring van bijbelteksten, was de algemene 
reactie: te weinig theologische structuur, gemis aan reflectie over de grote theologische 
denkers, te veel verhalend. De Nederlandse toehoorders leken veelal vanuit een 
gesystematiseerd en gecompartmentaliseerd geloof.52 In de verlichte religie wordt 
afgerekend met een wereld van geesten, magie en hogere machten waarin onze 
voorouders leefden. 53  
                                                
50 A. van de Beek, Jezus Kurios, 184. 
51 Charles Taylor, A secular age, Cambridge, Massachusetts and London, England: The Belknap Press of 
Harvard University Press, 2007, 574-575. 
52 Hent de Vries (ed.), Religion, Beyond a concept, New York: Fordham University Press, 2008, 11. 
53 Charles Taylor, ‘The future of the religious past’ in: Hent de Vries (ed.), Religion, Beyond a concept, 
New York: Fordham University Press, 2008, 178-245,180. 
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Daar was niet alleen een botsing van twee culturen merkbaar, maar ook van twee totaal 
verschillende geloofstalen. Aan de ene kant de meer wetenschappelijke, rationele taal van 
het Westen die ontdaan is van magie en aan de andere kant de geloofstaal van de Midden-
Molukkers die in hun verhalen expressie geven aan hun mythologisch wereldbeeld.  
 
Het was dan ook niet te voorkomen, misschien zelfs voorspelbaar dat de Molukse 
predikanten en theologen zich niet alleen niet begrepen wisten, maar zich ook niet serieus 
genomen voelden en weggezet als primitief. Clyde Kluckhohn schrijft in het voorwoord 
van de reader van Lessa en Vogt kritisch over de interpretatie van het woord ‘primitief’ 
als onderontwikkeld dan wel minder beschaafd. Hij schrijft:  
 
“The word ‘primitive’ gives us a useful reminder. In so-called primitive societies 
religion encompasses philosophy, theater, ‘science’, ethics, diversion, and other 
behavior spheres which recent Western civilization has tended to segregate (...) It 
will become quite apparent that at least the symbolic forms of all religions derive 
from the particular nature and specific experience of the peoples that created these 
forms. As Xenophanes (560-475 B.C) wrote: ‘Yes, and if oxen and horses or lions 
had hands, and could paint with their hands, and produce works of art as men do, 
horses would paint the forms of their gods like horses, and oxen like oxen, and 
make their bodies in the image of their several kinds (...) The Ethiopians make 
their gods black and snub-nosed; the Thracians say theirs have blue eyes and red 
hair’”.54  
 
Taylor beschrijft hoe deze houding in het westerse denken geleid heeft tot misplaatste 
superioriteit (in dit geval tegenover Afrikaanse religiositeit):  
 
“Christ has been presented as the answer to questions a white man would ask, the 
solution to the needs that western man would feel, the Saviour of the world of the 
European world view, the object of the adoration and prayer of historic 
Christendom. But if Christ were to appear as the answer to the questions that 
Africans are asking, what would he look like?”55 
 
Westerse theologen (en in dit geval de Nederlandse) zouden zich meer kennis eigen 
moeten maken van de context van waaruit hun Molukse geloofsbroeders theologiseren. 
Deze ‘emic-houding’ (zich verplaatsen in de leef- en denkwereld van de ander)56 zou een 
                                                
54 C. Kluckhohn, ‘Forward’ in: William A. Lessa and Evon Z. Vogt (eds.), Reader in comparative religion, 
New York : Harper & Row, 1958, ix. 
55 John V. Taylor, The Primal Vison, Christian Presence amid African Religion, London SCM Press, 1963, 
16. 
56 De woorden ‘emic en ‘etic’, zijn afgeleid van de woorden ‘phonemic’ en ‘phonetic’ die in de linguïstiek 
klank respectievelijk klankarticulatie betekenen. In de antropologie wordt ‘emic’ informatie beschouwd als 
informatie die door een informant van een bepaalde cultuur aan de onderzoeker wordt gegeven. De 
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dialoog op basis van gelijkwaardigheid en respect kunnen stimuleren en een verrijking 
kunnen betekenen voor het christelijk geloof. Dat geldt in principe voor beide 
groeperingen. De actuele werkelijkheid gebiedt ons echter te zeggen, dat er nog een lange 
weg te gaan is om dat doel te bereiken.  
 
Tot op de dag van vandaag voelen Molukse predikanten zich in hun ontmoeting met 
vertegenwoordigers van de Nederlandse protestantse kerken nog te vaak onbegrepen en 
niet als gelijke behandeld. Dan denken zij stilzwijgend aan dit woord van Jezus: “Waarom 
begrijpt gij niet wat ik zeg? Omdat gij Mijn woord niet kunt horen...Wie uit God is, hoort 
de woorden Gods; daarom hoort gij niet, omdat gij uit God niet zijt” (Joh. 8:43, 47). Veel 
Molukse predikanten zijn in Nederland geboren, opgegroeid, opgeleid en spreken 
grammaticaal dezelfde Nederlandse taal, en toch verstaan ze elkaar niet. Dat heeft niet 
alleen te maken met de meer wetenschappelijk benadering van geloof en theologie door 
Nederlandse predikanten, maar ook met het denken en doen vanuit de eigen en normen en 
waarden (etnocentrisme) door zowel de Nederlandse als de Molukse predikanten. Zelfs na 
meer dan zestig jaar verblijf in Nederland is de kloof tussen westers en Moluks 
christendom niet kleiner geworden, mede doordat beide partijen niet geïnvesteerd hebben 
in de ontwikkeling van een gemeenschappelijke geloofstaal.  
 
1.4. Beknopte geschiedenis van de Molukse kerk in Nederland 
In 1949 riep de jonge Indonesische regering onder leiding van Dr. Hatta de 
onafhankelijkheid uit. De toenmalige Nederlandse regering besloot, onder rechterlijke 
dwang weliswaar, de Molukse KNIL-militairen tijdelijk naar Nederland te laten 
overbrengen. In maart 1951 meerde het schip Kota Inten aan in de haven van Rotterdam. 
Aan boord bevonden zich 12.880 mensen waaronder 3.420 soldaten, burgers, gezinnen 
van de soldaten en weeskinderen.57 De militairen en de Nederlandse overheid waren er 
van overtuigd dat het verblijf slechts voor een aantal maanden zou zijn. In het meest 
sombere scenario zou het verblijf niet langer dan drie jaar duren. Inmiddels weten we 
beter. Na bijna zestig jaar kunnen we aannemen dat het verblijf in Nederland permanent is 
geworden. Het merendeel van de eerste generatie, die in hun tropen KNIL-uniform voor 
het eerst voet op Nederlandse bodem zette (zie voor uitgebreide informatie hoofdstuk 3), 
is overleden. Nog slechts een handjevol is overgebleven.  
 
Het grootste deel van de militairen en hun gezinnen was afkomstig van de eilanden 
Ceram, Ambon en de Uliasse.58 Dit gebied wordt de Midden-Molukken genoemd. 
                                                                                                                                             
informant neemt de onderzoeker als het ware bij de hand. ‘Etic’ informatie is informatie die de onderzoeker 
verzameld heeft door het toepassen van theoretische modellen op meerdere culturen. Bij ‘ emic’ is de 
informant ‘leading’, bij ‘etic’ laat de onderzoeker zich leiden door zijn eigen vooropgezette ideeën en 
doelstellingen. In discussies met Molukse predikanten nemen Nederlandse predikanten en theologen vaak 
onbewust de etic-houding aan. 
57 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 76. 
58 De Uliasse wordt gevormd door de eilanden Haruku, Saparua en Nusalaut, die ten oosten liggen van het 
eiland Ambon. 
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Praktisch alle militairen uit dit gebied waren lid van de Geredja Protestant Maluku 
(GPM). Een zeer klein deel van de militairen was moslim. De acht legerpredikanten, in de 
rangen van eerste en tweede luitenant, die de overtocht met de rest van de militairen 
meemaakten, speelden in de koloniale periode een belangrijke rol in het leven van de 
Molukse KNIL gezinnen. Ze werden gezien als de mediators tussen de Nederlandse 
officieren en de Molukse soldaten. De legerpredikanten hadden een bijna onaantastbare, 
welhaast goddelijke reputatie. In de opbouw en de ontwikkeling van de Molukse kerk in 
Nederland, was het bijna een vanzelfsprekendheid dat zij de voortrekkers zouden zijn. 
 
Het verblijf in het vreemde polderland aan de Noordzee deed de Molukse kerk nog meer 
verlangen naar de moederkerk in Ambon. Dat verlangen werd tot uitdrukking gebracht in 
de brief van 11 juli 1951 aan de moederkerk waarin de leiding van Classis GPMB 
(Geredja Protestan Maluku di Belanda, de Molukse Protestantse Kerk in Nederland) de 
oprichting van de ‘dochter’ berichtte. Met de uitdrukkelijke mededeling dat het geenszins 
in de bedoeling lag een nieuwe of andere GPM in het leven te roepen. Op 17 augustus 
1951 werd naar aanleiding van de viering van de onafhankelijkheidsdag van de Republiek 
Indonesia, door de GPM een kanselboodschap uitgegeven. Daarin werden alle leden van 
de moederkerk opgeroepen om de regering van de Republiek Indonesia te erkennen als 
een door God geplaatste overheid, gebaseerd op Romeinen 13. 59 
 
Dit voelde voor de inmiddels ex-KNIL-militairen en hun gezinnen aan als verraad. In de 
eerste classicale vergadering van de GPMB op 31 augustus 1951 in Woerden, verklaarde 
zij zich solidair met het rechtvaardige streven naar een Vrije Republiek der Zuid-
Molukken en nam zij afstand van de inhoud van de kanselboodschap van de moederkerk. 
Op 3 december 1951 nam de predikantenvergadering in Den Haag het principebesluit om 
met de moederkerk te breken.60  
 
1.4.1. Opleiding 
De legerpredikanten hebben allen, niet één uitgezonderd, hun theologische opleiding 
genoten in Ambon. De Protestantse kerk in Indië van die tijd bepaalde in grote mate de 
inhoud van de opleiding. Daarin was geen ruimte gereserveerd voor het symbolisch 
systeem en de sacrale rituelen van de inheemse bevolking. Na hun studie en na enkele 
jaren een gemeente bediend te hebben, werden sommigen uitgekozen om dienst te nemen 
als legerpredikant in het KNIL.  
 
Het is dan ook niet verwonderlijk dat het Nederlandse systeem van kerkorganisatie en 
visie op opleiding door de legerpredikanten werd toegepast op de Molukse kerk in 
Nederland. Zij waren in hun preken en onderwijs zo strikt, dat zij alles wat maar enigszins 
met de adat, de Molukse traditie (mores), te maken had, verboden. 
                                                
59 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 70. Zie ook A. van der Hoek, Religie in Ballingschap, 
146-147. Verder Henk Smeets en Fridus Steijlen, In Nederland gebleven, 100. 
60 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 70. 
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1.4.2. De Ambonisering van het Protestantisme 
Ondanks de inzet van de Molukse predikanten om het Evangelie ‘zo zuiver mogelijk’ te 
houden, konden zij niet tegenhouden dat de leden van de kerk nog steeds de adat 
gebruiken koesterden en toepasten binnen de vier muren van hun eigen huis. 
 
Deze dichotomie tussen christendom en adat binnen de Molukse kerk wordt op een zeer 
instructieve manier door de onderzoeker Frank Cooley in zijn dissertatie beschreven 
 
“If it is recalled that Christianity replaced the indigenous religion which was 
closely tied in with the adat system. Apparently for a long time the new 
religion did not feel it necessary to be critical of the adat system even though 
adat was based on a foundation of indigenous religion and relied on 
sanctions which to this day are still derived from that realm. The adat 
system, to speak figuratively, was aware of this and realized that the only 
way a modus vivendi could be achieved with the immigrant religion was to 
indigenize it. Thus the Protestant Christianity of the Moluccas has constantly 
been subject to the process of ‘adatization’, if this term may be allowed”.61 
 
Wat Cooley beschrijft is kenmerkend voor praktisch alle vormen van acculturatie. De 
Molukkers namen de elementen en de complexe structuur van de nieuwe godsdienst over, 
maar niet noodzakelijkerwijs de context en de structuur zoals die in het land van herkomst 
zo vanzelfsprekend was. In het geval van de Molukkers, werd de nieuwe religie 
ogenblikkelijk ingebed in het eigen bestaande religieuze systeem. 
 
Deze ‘adatisatie’ of ‘Ambonisering’ van het christendom had niet alleen invloed op de 
uiterlijke vormen zoals de zondagse kledij, de rangschikking van de stoelen in de kerk, 
het fluitorkest, etc. Het had ook gevolgen voor de meer immateriële zaken zoals het 
verstaan van God en opvattingen over zonde, ziekte, voorouders en dood. Met andere 
woorden, “the form and structure of the culture import is taken over without much 
change, but the meaning and function do not succeed in passing over the barrier or only 
pass over in part’’.62 
 
Cooley noteerde zijn onderzoeksgegevens in 1961 en kwam toen tot de 
verbazingwekkende conclusie, dat ondanks het feit dat de traditionele manier van denken 
verschillende theologische thema’s heeft beïnvloed, er tot dan toe nog geen enkele vorm 
van ‘Ambonese theologie’ was. Er was nog geen serieuze poging gedaan om het 
evangelie zo te beschrijven dat het recht doet aan de Molukse denk- en belevingswereld. 
                                                
61 F.L. Cooley, Altar and Throne in Central Moluccan Societies, A study of the Relationship between the 
Institutions of Religion and the Institutions of local government in a traditional society undergoing rapid 
social chnage, Dissertation: Yale University, 1961, 65-66, 387. 
62 F.L. Cooley, Altar and throne, 65. 
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Hij vond geen enkele geschreven verhandeling over het christelijk geloof van Ambonese 
hand. Hoewel hij er van overtuigd was dat in de toekomst de ontwikkeling van een eigen 
Ambonese theologie tot de mogelijkheden behoorde, kon hij niet anders constateren dan 
dat de huidige theologie van de Molukse kerk in de Molukken een variatie op de 
Nederlandse Protestantse kerk was.63 
 
Het zal meer dan dertig jaar duren voordat er van de hand van Molukse theologen en 
antropologen wetenschappelijke publicaties verschijnen over thema’s die Cooley 
beschreef. In 1992 richten Molukse predikanten het Moluks Theologisch Beraad (MTB) 
op om onderwerpen te bespreken, die op het snijvlak liggen van evangelie en cultuur. 
 
1.4.3. Het Moluks Theologisch Beraad (MTB) 
Het MTB is voortgekomen uit de grote behoefte onder de Molukse predikanten aan een 
theologie die herkenbaar en doorleefd is voor de leden van Molukse kerken in Nederland. 
In die drang naar ontwikkeling van een Molukse theologie binnen de Nederlandse context 
werden de predikanten bijgestaan door onder andere sociale wetenschappers zoals onder 
meer antropologen. Het uitgangspunt was duidelijk: een Molukse theologie maar dan wel 
binnen de grenzen van het protestantisme. In de koloniale periode was daar geen enkele 
ruimte voor. De predikanten werden door de overheid aangesteld en betaald. In veel 
opzichten lijkt de Molukse kerk in Nederland op de kerkorganisatie uit de koloniale tijd. 
Dat was zeker het geval in de beginjaren. Vandaag de dag is er meer vrijheid voor de 
predikanten om hun mening te geven. In hun dagelijkse ontmoetingen met kerkleden zien 
zij het dilemma van hun kerk, die nog altijd krampachtig omgaat met Molukse culturele 
symbolen en rituelen: enerzijds hun bestaan erkennend, anderzijds niet wetend hoe ze 
theologisch te duiden. Om uit die kramp te komen stelde het MTB zichzelf de volgende 
vragen. Is er wel een duidelijke scheiding te maken tussen evangelie en cultuur? Is er niet 
sprake van een wisselwerking? Is de agama lama, de oorspronkelijke religie van de 
Molukken, niet noodzakelijk als onmisbare fase in de aanvaarding en ontwikkeling van 
het christelijk geloof? Mogen we zeggen dat het christendom gestalte heeft gekregen 
binnen de kaders van de agama lama? Is het christendom niet slechts een dun laagje 
vernis, dat op het schilderij van de agama lama is aangebracht? Is het christendom niet 
ten dele verbonden geraakt met het vooruitgangsdenken van de westerse wetenschap en 
cultuur? Al deze kwesties kunnen we in twee centrale vragen samenvatten:  
 
1. Wat is de relatie tussen adat en het evangelie? 
2. Is er binnen het christendom een legitieme plaats voor het gebruik van etnische 
symbolen en rituelen? 
 
 
 
                                                
63 F.L. Cooley, Altar and throne, 388. 
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1.4.4. Adat en Evangelie 
In de traditionele cultuur en religie gebruiken Molukkers het begrip adat op twee 
manieren. Het kan verwijzen naar gebruiken die te maken hebben met de agama lama (de 
inheemse religie) en die wijd verspreid zijn in de Molukse gemeenschap. In het bijzonder 
zijn die gebruiken gerelateerd aan attitudes, riten en handelingen, die te maken hebben 
met het geloof in de geesten van overleden voorouders en met bovennatuurlijke krachten 
met betrekking tot specifieke plaatsen, objecten, etc.  
 
Adat in de tweede betekenis is veel beperkter en specifieker. Het betreft dan veelal 
gebruiken en omgangsvormen, die van de ene op de andere generatie zijn doorgegeven. 
Eerder hebben we gesteld dat adat het ongeschreven gewoonterecht is dat de traditionele 
maatschappelijke relaties regelt; het totaal van alle zeden, gewoonten en overleveringen.64 
 
In dit betoog is spreken over adat, ook het impliciet spreken over agama lama, spreken 
over de fundamentele zaken van het leven. Over zaken die er toe doen. Adat als een 
levensorde die de Molukker in zijn ziel raakt. Daarmee raken we aan de oorsprong van 
wat adat in werkelijkheid is, namelijk een religie, een levensbeschouwing, een manier 
van leven. Op de grondslag van de adat is de samenleving gebouwd.65 
 
1.5. Cultuur 
In het algemene spraakgebruik wordt met cultuur vaak de mate van beschaving van een 
bepaald volk bedoeld. In 5.3.3. ‘Cultuur vanuit christelijk perspectief’ zullen we 
uitgebreider stilstaan bij de begrippen, die wij hier slechts beknopt weergeven. Cultuur is 
een configuratie van symbolen en betekenissen. Een symbool vat ik op als een object, 
gebaar, woord, klank, kleur of beeld waarmee een betekenis wordt overgedragen. Een 
symbool staat voor iets anders, zoals een vlag staat voor nationale saamhorigheid. Het is 
een ‘voertuig’ van betekenis. Betekenis is geen ding maar een relatie.66 Betekenis ontstaat 
in de wijze waarop individuen zich tot elkaar en de samenleving verhouden.67 Die 
betekenisgeving uit zich onder meer in architectuur, schilderkunst, muziek, literatuur en 
dans. Maar cultuur is meer. Cultuur is het samenhangend geheel van normen en waarden 
van een bepaalde groep. Die normen en waarden binden de groep samen en komen o.a. tot 
uiting in rituelen (bijvoorbeeld de manier van elkaar begroeten, de manier waarop 
vieringen plaatsvinden, etc.) en symbolen (taalgebruik, kleding, huisvesting en andere 
uiterlijke kenmerken die kenmerkend zijn voor die groep). Hiermee onderscheidt de ene 
groep zich van de andere. Cultuur wordt overgedragen van de ene op de andere generatie. 
Door nieuwe generaties steeds dezelfde waarden en normen aan te leren, wordt cultuur in 
elke generatie opnieuw verankerd en krijgt ze een duurzaam karakter. Cultuur is dus niet 
                                                
64 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 449. 
65A. van de Beek, ‘Theologische verantwoording’ in: S. Ririhena e.a. (eds.),Tete manis temidden van de tete 
nenek moyang, De functie van de voorouders in de Molukse cultuur- en geloofsbeleving, Utrecht :MTB, 
1998, 66-99, 67. 
66 Zie C. Geertz, The Interpretation of Cultures, 91. 
67 H. Driessen en H. De Jonge, In de ban van de betekenis,11. 
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aangeboren, maar aangeleerd. Nu kan de indruk worden gewekt, dat cultuur voor altijd 
vastligt. Dat geldt wel voor de basisidentiteit van een groep. De uitingsvormen van een 
cultuur zijn daarentegen veranderlijk. Maar in het nieuwe is ook iets van het oude 
herkenbaar. Verandering is bijna altijd dialectisch van aard.68 Ze bouwt (al of niet 
kritisch) voort op het oude. 
 
De basisidentiteit van leden van een groep wordt al vanaf de geboorte gevormd. De 
pasgeboren baby ontvangt als het ware de ‘biologische’ herinnering (waarden- of 
betekenissysteem) van zaken die reeds lang voorbij zijn. Samen met datgene wat de 
ouders, het gezin, de familie en de clan meegeven, maken die het kind tot een unieke 
persoonlijkheid. Het kind deelt in datgene wat alle leden van de groep gemeenschappelijk 
hebben: de naam, de gemeenschappelijke geschiedenis, de nationaliteit, de taal, de religie, 
de geografie, topografie etc. Dat gebeurt onder andere door de doop, besnijdenis, rites de 
passage, initiatie riten, etc.69 Het effect van de directe (familie) – en indirecte omgeving 
(clan, dorp) op het kind is zo groot, dat de identiteitsvorming zelfs in het prebewuste 
stadium plaatsvindt. Zij vormen, aldus Isaacs, de enige werkelijkheid van zijn bestaan en 
zijn reeds deel van hem zelfs voor dat hij zich daar van bewust is.70 
 
Naast al deze factoren zijn er nog twee voorwaarden, die van belang zijn bij de 
identiteitsvorming namelijk een sense of belongingness, het gevoel er bij te horen en self-
esteem, eigenwaarde.71  Ieder mens behoort, of hij dat leuk vindt of niet, tot een groep. Hij 
is en blijft bijvoorbeeld een Molukker. Het geeft hem over het algemeen het gevoel te 
weten waar hij vandaan komt en waar hij thuis hoort, waar zijn eigenlijke wortels liggen. 
In de praktijk kan blijken dat het behoren tot een groep ook negatieve gevolgen kan 
hebben en dus geen veiligheid en rust kan bieden, zoals Molukse jongeren na de 
gewelddadige acties in de jaren zeventig aan den lijve hebben ondervonden. 
 
Eigenwaarde is een tweede belangrijke voorwaarde voor identiteitsvorming. Dit is echter 
een contextuele eigenschap; de structurele omstandigheden in een samenleving bepalen 
grotendeels de mogelijkheden voor groepen en individuen om eigenwaarde te 
ontwikkelen. Deze twee voorwaarden van groepsidentiteit hebben in het verleden 
bewezen een krachtig instrument te zijn, dat grote sociaal-economische veranderingen 
heeft bewerkstelligd72 resulterend in bijvoorbeeld de gelijkwaardige behandeling van 
blank en zwart in Amerika, de afschaffing van de apartheid in Zuid Afrika, en, dichter bij 
                                                
68 S. Ririhena, ‘Inleiding op hoofdstuk 4’ in: S. Ririhena e.a. (eds.) Tete manis temidden van de tete nenek 
mojang, De functie van voorouders in de Molukse cultuur- en geloofsbeleving, Lier: Antilope 1998, 61-65, 
62-63. 
69 S. Ririhena, Molukse intellectuelen en voormannen als middelaars in een poly-etnische samenleving, 
doctoraalscriptie, 1989, 9. 
70 H. Isaacs, ‘Basic Group Identity, The idols of the tribe’ in: N. Glazer and Daniel P. Moynihan (eds.), 
Ethnicity, theory and experience, Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 1975, 32. 
71 Isaacs, H., ‘Basic Group Identity’, 34. 
72Isaacs, H., ‘Basic Group Identity’, 36. 
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huis: de installatie van het Inspraakorgaan Welzijn Molukkers73 door de Nederlandse 
regering en de ontwikkeling van het eerste Nederlandse minderhedenbeleid in 1984 als 
direct gevolg van de Molukse opstanden tegen de vele loze beloften van de overheid in de 
jaren zeventig (1970-1977).74  
 
Er is echter nog een derde element, dat aan de twee kenmerken van Isaac’s Basic Group 
Identity (BGI) (Sense of belongingness and Self-esteem) toegevoegd dient te worden, 
namelijk: (geboorte)grond in de Molukken, grond van het dorp, dati, de familiegronden, 
grond waar de rumah tua op staat. Daarmee bedoelen we niet grond of bodem in zijn 
algemeenheid maar heel specifiek de Molukse grond, de bodem, de aarde die nauw 
verbonden is met de ouders, de grootouders en de voorouders en met de heilige plaatsen 
zoals de batu pamale (offersteen van het dorp) en de baileo (dorpshuis). De Molukse 
grond, moeder aarde, is ‘grond’ van bestaan, en intrinsiek onderdeel van de Molukse 
identiteit. Die verbondenheid met de Molukse aarde wordt jaarlijks tijdens de viering van 
de RMS-proclamatie op 25 april 1950 bevestigd. 
 
1.5.1. Cultuur vanuit christelijk perspectief 
De titel van het eerste hoofdstuk in Brinkman’s boek ‘ De niet-westerse Jezus’ luidt: 
‘Waar is Jesus at home?’ en in de eerste zin van dat hoofdstuk expliciteert hij die vraag 
met: ‘In welke cultuur zou Jezus zich het beste thuis voelen?’ Een intrigerende vraag, die 
ons meteen bepaalt bij onze stelling dat Jezus thuis is in elke cultuur en in elke tijd. In het 
vorige hoofdstuk hebben we beschreven hoe het bijzondere, het particuliere, van de 
bekeringen in Jezus’ tijd, nog steeds met dezelfde kracht en intensiteit wordt beleefd in 
vele delen van de wereld. Jezus trekt als het ware het kleed aan van de cultuur waarin 
mensen leven. Bij de Griek een Griek, bij de Jood een Jood en bij de Molukkers een 
Molukker (in de vrije vertaling van de woorden van de apostel Paulus). We hebben het 
dan niet over een uiterlijk tastbaar gewaad, maar over culturele symbolen waardoor wij 
Jezus herkennen en kunnen verstaan. 
 
Veel Molukkers zien en ervaren in hun dagelijks leven de Pela als het belangrijkste 
symbool van hun cultuur. Bartels noemt de Pela de cultuskern en het voertuig van de 
agama (religie) Nunusaku. In deze religie waarin de (onzichtbare) berg Nunusaku een 
grote rol speelt, draait het om de oorsprong van de Molukkers. Hij schrijft verder dat de 
Pela “een metafoor is voor de samenleving”. Een Ambonees kan de Nunusaku-mythe 
afdoen als een legende, hetzij op religieuze, hetzij op westerse historische gronden, maar 
toch zal hij het idee van Pela accepteren en dus de waarden van de Nunusaku-religie 
onderschrijven. De loochening van Pela staat gelijk aan de loochening van het bestaan 
van een afzonderlijke, unieke Ambonese cultuur en identiteit.’75 Hij noemt de Agama 
Nunusaku,  
                                                
73 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 242. 
74 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 242-258. 
75 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 424. 
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“een etnische religie omdat zij niet verder gaat dan de eigen groep. Ze maakt er 
derhalve geen aanspraak op de enige waarheid te zijn. Wat een individu gelooft, is 
niet relevant, omdat niet hij maar de groep in het middelpunt van de etnische 
religie staat. Het ethos is beslissend: het vasthouden aan gebruiken die de 
kosmische orde tot uitdrukking brengen, en het nakomen van met de cultus 
verbonden verplichtingen jegens de gemeenschap’’.76 
 
Het antropologisch onderzoek van Bartels beschrijft en verklaart het belang van de Pela 
als het kernsymbool van de Molukse cultuur. Bij zijn bekering tot het christendom stapt 
de Molukker als het ware in de cirkel van Gods Koninkrijk en neemt zijn culturele bagage 
en culturele referentiekaders mee. Daar hoort uiteraard ook de Pela bij. Voor de Molukse 
christen kan het verbond van God met de mensen dat uiteindelijk uitmondt in het nieuwe 
verbond in Jezus Christus, alleen dan ten volle worden begrepen en ervaren als Hij voor 
hem niet alleen  Pela, maar de Pela par excellence  is. Dit is de christologie van de Pela; 
enerzijds omdat Hij het centrale symbool is in de westerse christelijke traditie, anderzijds 
omdat Pela par excellence het kernsymbool is voor de Molukse gelovige. Beide 
symbolen hebben een centrale plaats in het symbolisch universum van het christendom.  
 
Over het begrip cultuur zijn verschillende definities in omloop. We geven hieronder twee 
bruikbare definities. De eerste is van M.E. Brinkman77 en de tweede van A. van de 
Beek78. Twee wetenschappers die zich in de afgelopen twintig jaren intensief hebben 
beziggehouden met de ontwikkeling van de Molukse cultuur en theologie in Nederland. 
Van de Beek en Brinkman kijken als Nederlandse onderzoekers van buiten de Molukse 
gemeenschap en cultuur naar binnen, terwijl ons perspectief de omgekeerde richting is. 
Wij kijken vanuit ons Molukszijn naar de westerse samenleving en naar de Nederlandse 
in het bijzonder. Het gevaar van ‘blinde vlekken’ om cultuurverschijnselen als 
vanzelfsprekend te zien (dus minder kritisch en objectiverend), is altijd reëel aanwezig als 
iemand zijn eigen cultuur bestudeert. Dat probleem kan voor een belangrijk deel worden 
voorkomen door vooraf te bepalen welk onderdeel van de cultuur onderzocht dient te 
worden, vooraf open vragen op te stellen, niet uitsluitend aandacht te hebben voor het 
participeren maar vooral ook voor het observeren van de cultuurverschijnselen en je 
daarbij door de informanten laten leiden. 
 
Brinkman definieert cultuur “als een allesomvattend systeem van betekenissen, normen 
en waarden waarmee mensen hun concrete bestaan in een bepaalde tijd en omgeving 
vorm (zin) geven”.79  
                                                
76 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 422. 
77 M.E. Brinkman, De Niet-Westerse Jezus, 2007. 
78 A. van de Beek, Jezus Kurios, 1998. 
79 M.E. Brinkman, De niet-Westerse Jezus, 19. Brinkmans cultuurdefinitie doet ons sterk denken aan de 
cultuuropvatting van de Amerikaanse structuralist C. Geertz, die aan de hand van een Javaanse slamatan 
tijdens een begrafenis en een Balinees hanengevecht een analyse maakt om de structuur van een bredere 
samenleving te kunnen verklaren. (Een slamatan is het belangrijkste ritueel op Java. Het bevat een offer aan 
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In zijn cultuurdefinitie geeft Van de Beek er de voorkeur aan om het Maleise woord adat 
als uitgangspunt te nemen. Voor Van de Beek gaat het bij adat om levensorde. Adat is in 
werkelijkheid een religie, een levensbeschouwing. “Het is de fundamentele basis voor de 
inrichting van de samenleving”.80  
 
Als echter cultuur vertaald wordt met adat en adat als levensordening, als religie, dan zijn 
religie en cultuur hetzelfde. Hoewel Brinkman een brede driedelige definitie 81 geeft van 
het begrip religie, is zijn beschrijving van een ‘overstijgend krachtenveld’ in wezen 
hetzelfde als de beschrijving van adat als zijnde ten principale religie: een 
levensbeschouwing, waarop de samenleving is gebouwd. In tegenstelling tot Van de Beek 
geeft Brinkman een expliciete definitie van religie. Onder religie verstaat hij:  
 
“de existentieel beleefde aangewezenheid op een het zichtbare menselijke bestaan 
overstijgend (al of niet persoonlijk verstaan) krachtenveld (1) dat het denken en 
het handelen beïnvloedt (2) en waaraan in gemeenschappelijke symbolen, riten en 
mythen uitdrukking wordt gegeven (3)”. 
 
Hoewel we een aantal essentiële begrippen in Brinkmans definitie van religie missen, zijn 
we het in grote lijnen met zijn definitie eens. Wat Brinkman precies met ‘krachtenveld’ 
bedoelt, is niet direct duidelijk. Wij vatten het woord ‘krachtenveld’ op als ordening of 
systeem waardoor symbolen, riten en mythen betekenis krijgen. In onze definitie is 
religie: 
 
het existentieel beleefde besef aangewezen te zijn op een het zichtbare menselijke bestaan 
overstijgend (al of niet persoonlijk verstaan) krachtenveld (1), opgevat als ordening 82 of 
symbolisch systeem83, dat het denken en het handelen beïnvloedt (2) en waaraan in 
gemeenschappelijke symbolen, riten en mythen uitdrukking (3) en betekenis (4) wordt 
gegeven”. 
 
Wij hebben in het eerste deel van onze definitie de begrippen ordening en systeem aan 
Brinkmans definitie toegevoegd omdat wij vinden dat het woord ‘krachtenveld’ te 
                                                                                                                                             
de voorouders, de geesten en goden. Het wordt gevierd voor een geboorte, besnijdenis, huwelijk, overlijden 
en islamitische feestdagen). Daarbij is het van belang op te merken dat hij onderscheid maakt tussen een 
cultureel- en een sociaal systeem: “One of the more useful ways -but far from the only one- of 
distinguishing between culture and social system is to see the former as an ordered system of meaning and 
of symbols, in terms of which social interaction takes place; and to see the latter as the pattern of social 
interaction itself”. Zie C. Geertz, The Interpretation of Culture, 144-145, 412-455. 
80 S. Ririhena e.a., Tete Manis temidden van de tete nenek moyan, De functie van de voorouders in de 
Molukse cultuur- en geloofsbeleving, Utrecht: MTB, 1998, 66-67.  
81 M.E. Brinkman, De niet-Westerse Jezus, 20. 
82 We gebruiken in onze definitie het woord ordening in de betekenis die Van de Beek gebruikt om adat te 
vertalen met levensordening, die zo opgevat ten diepste religie is. 
83 In het semiotisch cultuurconcept van Geertz geeft het systeem (in analogie van de taal en tekst) betekenis 
aan de symbolische classificaties.  
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algemeen gesteld is. Zowel Van de Beek als Brinkman hebben dezelfde bedoeling, 
namelijk dat het achterliggende systeem, krachtenveld of levensordening betekenis geeft 
aan symbolen, riten en mythen. Met andere woorden symbolen, riten en mythen zijn de 
concrete expressies van het symbolisch systeem van een bepaalde gemeenschap en maken 
het leven voor de leden van die samenleving in een bepaalde tijd en geografische situatie 
zin- en betekenisvol.84 
 
Hoewel Brinkmans definitie van religie de schijn wekt dat religie als ‘overstijgend 
krachtenveld’ zich buiten de menselijke samenleving bevindt, gaat het bij Brinkman wel 
degelijk om de concrete menselijke samenleving. Dat er een relatie is tussen het 
‘overstijgende krachtenveld’ en de samenleving wordt door hem uitgedrukt in de 
woorden: “dat het denken en handelen beïnvloedt” en in de zinsnede “zonder cultureel 
gewaad vertoont zich geen enkele religie”.85 In dezelfde gedachtenlijn kunnen wij 
Tillich’s beroemde uitspraak plaatsen, dat “cultuur de vorm verschaft voor de religie en 
de religie de substantie voor de cultuur”.86 Tillich’s uitspraak dient geplaatst te worden in 
zijn denken over de begrippen theonomie, autonomie en heteronomie. Daarbij ziet hij dat 
de worsteling tussen de onafhankelijkheid van de autonomie en de afhankelijkheid van de 
heteronomie slechts kan worden overwonnen door een nieuwe theonomie. Eerder hebben 
we de vraag gesteld: Zijn cultuur en religie hetzelfde? Hoewel cultuur en religie met 
elkaar zijn verbonden, zijn zij niet hetzelfde. Dat is de paradox waarmee we 
geconfronteerd worden. Religie maakt deel uit van een bepaalde cultuur87, vormt er min 
of meer het gebinte van, maar claimt ook altijd die bestaande cultuur te kunnen of te 
moeten bekritiseren. Die relatie wordt gekenmerkt door integratie en door segregatie.88 
Integratie omdat religie onderdeel is van de menselijke samenleving en tegelijkertijd zich 
van die samenleving wil distantiëren (segregatie) om haar kritische geluid te kunnen laten 
horen tegen machthebbers en om maatschappelijke misstanden aan de kaak te stellen. 
 
1.5.2. Symbolen en mythen 
In onze definitie van religie zijn de woorden symbool en mythe belangrijk. Wij kunnen 
ons vinden in Van de Beeks visie op het begrip symbool binnen de Moluks Nederlandse 
context en Campbell’s opvatting van mythologie. Eerst geven wij een beschrijving van 
het begrip symbool.  
                                                
84 R. Iwamony, The Reconciliatory Potential of the Pela in the Moluccas, Academisch Proefschrift, Vrije 
Universiteit Amsterdam, 2010, 114. 
85 M.E. Brinkman, De niet-Westerse Jezus, 20. Wij zijn het met Brinkman eens dat God het zichtbare 
menselijke bestaan overstijgt. Hij is de schepper. Tegelijkertijd openbaart (revelatio) Hij zich in de wereld 
op twee wijzen: door de mens met zijn Geest te overtuigen van het Koninkrijk van God en door het geloof 
door middel van religieuze rituelen en symbolen te bevestigen en te verdiepen. Het gaat in eerste instantie 
om de concrete leefwereld van mensen (het etnografisch gegeven) en vervolgens om de interpretatie of het 
herstructureren ervan. 
86 C.E. Braaten,Tillich: Perspectief, Utrecht: Ambo, 22. Zie ook P. Tillich, Systematic Theology, Chicago: 
The University of Chicago Press, 1951, Vol. 3, 250.  
87 Religie komt niet voor in Reinkultur. Zonder cultureel gewaad vertoont zich geen enkele religie. Zie M.E. 
Brinkman, De niet-westerse Jezus, 20. 
88 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 20. 
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Hoe wij de werkelijkheid ervaren en er betekenis aan geven, wordt mede bepaald door 
een symbolisch universum. Met een ‘symbolisch universum’ wordt bedoeld het geheel 
van voorstellingen, ervaringen, structuren, die het beeld van de werkelijkheid van iemand 
vormen, waardoor hij ervaren kan en waardoor hij zich uitdrukken kan.89 Dit symbolisch 
universum wordt, volgens Van de Beek, voor een groot deel gevormd door de traditie 
waarin iemand opgroeit. In dat symbolisch universum kan God ook een plaats innemen. 
Volgens Van de Beek zouden we voor religieuze symbolen de volgende criteria kunnen 
hanteren:  
 
1. Symbolen hebben te maken met de diepste beleving van identiteit. Voor Molukkers 
zijn dat de piring natzar en Pela. 
 
2. Het symbool mag niet gebruikt worden om te manipuleren. We mogen geen magie 
gebruiken tegenover anderen of de voorouders er bij halen om macht uit te oefenen op 
jongeren. Als ouders eerbiedwaardig zijn dan straalt die eerbiedwaardigheid en respect 
ook af op de voorouders. Ze zijn dan geen tirannen maar wijzen.  
 
3. We kunnen het symbool niet verwerven of in stand houden ten koste van anderen. 
Christus schenkt ons het leven. Bij de tiang laki-laki (de mannelijke of belangrijkste paal 
die het dak van het huis draagt) is de bron van het leven en op de piring natzar geven wij 
het Hem uit zijn hand. Daarom moeten we niet zelf nog eens het leven gaan halen, door 
het snellen van een kop. In die zin is de aanwezigheid van Christus niet alleen kritisch 
maar ook bevrijdend. We mogen niet alleen geen koppen meer snellen, we hoeven ook 
geen koppen meer te snellen. Want koppensnellen is geen lolletje, het is je leven opgeven, 
op leven en dood kun je het nog slechts bevechten op de ander. Maar de kop kan worden 
vervangen door de kokosnoot van de palm, die de ribben van het huis levert en vormt. De 
bron van het leven is je gegeven.90 
 
1.6. Moet Jezus Grieks blijven? 
Culturen en religies zijn niet statisch maar dynamisch. Ze kunnen veranderen door interne 
(revolutie bijvoorbeeld) en externe factoren (oorlogen en natuurrampen). Terecht stelt 
Brinkman dan ook de vraag: Must Jesus remain Greek?’91 Die vraag kunnen we 
ontkennend beantwoorden, want de verworteling in niet-Grieks-Romeinse culturen vraagt 
altijd om een zekere ontworteling uit de Grieks-Romeinse cultuur. Daarom is het voor de 
verkondiging van het Evangelie in andere culturen van belang dat voor een ander 
begrippenapparaat gekozen wordt.  
 
                                                
89 A. van de Beek, Schepping, De wereld als voorspel voor de Eeuwigheid, Baarn: Callenbach, 1996, 60. 
90 A. van de Beek, ‘Theologische verantwoording’, 74. 
91 R.E. Hood, Must God remain Greek? Afro cultures and God-talk, Minneapolis: Fortress press, 1990. 
Brinkman gebruikt de titel van dit boek als vraag. 
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Het protestantse geloof, dat met de VOC meekwam, beschouwde zichzelf als superieur 
aan de Molukse inheemse religie. De Molukkers hebben die dominante westerse cultuur 
en religie beschouwd als een vorm van westers imperialisme.92 Zij hebben 
noodgedwongen de Schrift steeds moeten lezen vanuit een westers paradigma. Het zal 
belangrijker zijn om nu eerst de Schrift te gaan verstaan vanuit het paradigma van de 
eigen Molukse adat.93 Daar is ook alle reden voor. Het superioriteitsdenken van de 
westerse theologie is onderhevig aan drie fundamentele kritiekpunten.94De eerste is dat 
westerse theologie niet universeel maar contextueel is. De tweede is dat de westerse 
theologie te abstract en academisch is geworden waardoor zij het contact met de 
dagelijkse leefsituatie van de mensen heeft verloren. En de derde is dat de westerse 
Theologie etnocentrisch is en nog te veel gemodelleerd is op de westerse 
wetenschapsbeoefening onder invloed van de Verlichting.  
 
Tegen de achtergrond van genoemde fundamentele kritiek op de westerse theologie kan 
na meer dan vier eeuwen geconcludeerd worden, dat het Nederlandse protestantisme in de 
Midden-Molukken niet de ziel van de Molukker heeft kunnen raken, maar slechts aan de 
oppervlakte van het zicht- en hoorbare is blijven steken. Zichtbaar door hun zwarte 
kleding op zondag en hoorbaar vanwege de Gezangen en Psalmen tijdens de zondagse 
diensten. De zwarte kleding stond in schril contrast met de felle inheemse kleuren rood, 
geel en groen. De kerkliederen, gezongen in hele noten, bleven beperkt binnen de 
beslotenheid van de kerkmuren. Op doordeweekse dagen bleef echter het ritme van de 
tifa’s (trommels) en de snelle en melodieuze kringdansen te horen. Na al die eeuwen 
bleek het westerse protestantisme slechts een dunne vernislaag te zijn, die over de 
buitenkant van de Molukse cultuur en haar inheemse religie Nunusaku was aangebracht. 
De zoektocht van het Moluks Theologisch Beraad naar een eigen theologie, die gebaseerd 
is op de eigen culturele identiteit en de oprichting van een Moluks Theologisch Seminarie 
in 2011 is het bewijs van de onvrede daarover.  
 
Geen enkele cultuur blijft hetzelfde als die in contact komt met andere culturen en 
religies. De islam heeft Arabische woorden achtergelaten zoals het woord natzar (offer) 
in het sacrale symbool piring natzar. De predikantsvrouwen worden door de kerkleden 
njora of mama njora95 genoemd, een titel die teruggaat tot de Portugese tijd toen vrouwen 
                                                
92 A. van de Beek, De adem van God, De Heilige Geest in kerk en kosmos, Nijkerk: Callenbach, 1987, 292-
293: Van de Beek stelt dat de westerse benadering van de Triniteit analytisch is. De analyse is echter niet 
gericht op verschillen, op de ander, maar fundamenteel gericht op het in bedwang houden en uiteindelijk het 
manipuleren van die ander (niet-westerse ander). 
93 A. van de Beek, ‘Christus, de Schrift en de cultuur’ in: Ririhena, ibidem, 75. 
94 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 21. Zie ook A. van de Beek, Jezus Kurios, 181.  
95 Waarschijnlijk stamt het woord njora van het Portugese woord senhora voor dame . In de Molukken gold 
dat in eerste instantie voor de vrouwen van de notabelen, zoals de radja (dorpshoofd), de tuan tanah (de 
heer van de dorpsgronden) en de mauwen (de priester). In de loop van de tijd werden de predikanten de 
belangrijkste personen in een dorp en werd de aanspreekvorm njora alleen nog voorbehouden aan de vrouw 
van de predikant. Misschien klinkt in het gebruik van het woord njora in kerkelijke kring nog de echo door 
van nostra signora (blessed virgin Mary), onze vrouwe Maria, nu toegepast op de bijzondere (gezegende) 
positie van de vrouw van de predikant, de pendeta.  
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van notabelen in de katholieke kerk met njora werden aangesproken. Niet alleen de 
ontvangende Molukse cultuur, maar ook de binnenkomende cultuur onderging een 
transformatie. Beperken we ons tot de Nederlandse cultuur, dan horen we vele Maleise 
woorden in de Nederlandse taal zoals “Pelan Pelan” (doe het kalm aan), kasian (heb 
medelijden), een kras oudje (een verbastering van het maleise woord keras, dat sterk of 
stevig betekent) etc. Bij de Koninklijke Nederlandse Marine worden de meeste Maleise 
termen in de commando’s gebruikt. Kortom, in het contact tussen culturen is sprake van 
een wederzijdse of dubbele transformatie.96 Datzelfde proces geldt ook voor religies. Een 
transformatie waarbij nieuwe invloeden herkenbaar zijn, maar waarin een element van de 
oorspronkelijke religie nog duidelijk aanwezig is.  
 
1.6.1. Spekkoek: religieuze lagen 
De komst van de wereldreligies hindoeïsme, islam en christendom naar de Molukken 
kunnen we het beste vergelijken met de overbekende spekkoek. Kenmerkend voor de 
spekkoek zijn de vele afzonderlijke en op elkaar liggende lagen, waarbij elke laag een 
verschillende kleur en smaak heeft. De smaak van de spekkoek kan op minstens twee 
manieren geproefd worden. We kunnen de in smalle plakjes gesneden spekkoek, laag 
voor laag eten of een hap nemen van alle lagen tegelijkertijd. Het voordeel van het laatste 
is, dat je dan alle smaken in een keer proeft. Met andere woorden de lagen die met elkaar 
contact hebben, beïnvloeden elkaars smaak. Nemen we echter een afzonderlijke laag uit 
de spekkoek zoals Molukkers plegen te doen, dan is de smaak van elke afzonderlijke laag 
overheersend. In analogie met de spekkoek kunnen we zeggen dat de Nunusaku religie 
ondanks vele eeuwen van westerse overheersing nog bijna volledig intact is. Voor de 
christen-Molukkers in Nederland is dat mede onderdeel van hun christelijk geloof. Veel 
Nederlandse zendelingen zagen de Nunusaku religie als een ‘bijgeloof’. Vanuit een 
historisch perspectief kunnen de Molukkers dat ook van het christendom (en de andere 
grote wereldreligies die naar de Molukken kwamen) zeggen. Zij is er later bij gekomen en 
heeft de Molukse samenleving en religie beïnvloed, maar heeft de kern (de afzonderlijke 
laag) niet radicaal veranderd.97 
 
Bij de introductie van de protestantse leer werd die leer in eerste instantie aangenomen 
om de eigen status te verhogen en om materiële voorspoed te krijgen. Molukkers, die zich 
bekeerden tot het protestantse geloof, werden door hun volksgenoten oneerbiedig 
                                                
96 Zie voor meer informatie over de invloed van het christendom op de Molukse cultuur: Bartels, In de 
schaduw van de berg Nunusaku, 411-418. Bartels gebruikt voor het proces van wederzijdse beïnvloeding de 
begrippen symbolische omkering en semantische uitholling/uitbreiding. Een voorbeeld is de berg Nunusaku 
die oorspronkelijk het symbool was voor de oorsprong van de Molukse mens, maar later werd aangeduid als 
de locatie van het paradijs waar het mensdom zijn oorsprong heeft. 
97 “Chronologisch gezien kunnen we het christelijk geloof ‘bijgeloof’ noemen. Immers, het is een geloof dat 
bij onze oerrelige is gekomen. Maar in die negatieve zin willen we het christelijk geloof niet verstaan. We 
willen zeggen, dat de ‘bron’ van ons bestaan, de levende God, ook voor de komst van de zending voor de 
Molukkers levende werkelijkheid was. Het christelijk geloof echter zet de traditie en het oergeloof in een 
nieuw licht”. Zie H.K. Hendrik, ‘Theologische verantwoording van de Piring natzar’ in: S. Ririhena, e.a., 
Piring natzar, 58. 
 42 
‘rijstchristenen’ genoemd omdat zij voor hun lidmaatschap rijst als beloning kregen. 
Hetzelfde gold ook voor de islam. Het enige islamitische en christelijke wat er aan deze 
mensen was, was dat zij zichzelf moslim of christen noemden. Een uiterlijk teken was het 
dragen van respectievelijk een tulband of een hoed en theologisch was er de transformatie 
van Upu Lanite in Allah en Tuhan. In het begin van de zeventiende eeuw kan 
geconstateerd worden dat het aantal werkelijke moslims en christenen zeer gering was.98 
Ter illustratie: Omstreeks 1700 was het percentage christenen vanaf de komst van de 
VOC in 1605 slechts 10%. Dit percentage zou in de loop van de 18e eeuw langzaam 
toenemen. Aan het begin van de negentiende eeuw was het percentage belijdende 
christenen naar ongeveer 30% gestegen.99 Uiteindelijk zouden de Midden-Molukken 
onder het regime van de VOC het christelijk bolwerk in geheel Indonesië worden. Er is 
zelfs een gevleugelde uitdrukking om de christen-Molukkers te karakteriseren: Ambonees 
zijn, is christen zijn. Christen zijn betekent bidden voor en na de maaltijd, naar de 
eredienst gaan op zondag, je kinderen laten dopen en bevestigen, hun huwelijk door de 
kerk laten zegenen, etc. Maar hoe diep heeft het Gereformeerde en Hervormde 
protestantisme in de ziel van de Molukker wortel geschoten? H. Kraemer beschrijft het 
Moluks christendom als traditioneel van karakter.100 Vooral in de dorpskerken is veel 
traditionele christelijke devotie en piëteit te vinden. Zij zijn traditioneel omdat zij loyaal 
zijn aan de kerk als instituut. Een instituut, dat sinds de tijden van de voorouders deel 
heeft uitgemaakt van het dorpsleven. Daarom moet de kerk zoals die is, behouden blijven. 
Ook al wonen zij ver weg van hun geboortedorp, voor het onderhoud van de kerk geven 
zij met gulle hand. Tegen die achtergrond schrijft Cooley dat er een sterk element van 
lokaal patriottisme is te vinden in de religiositeit van de Molukker. 101 “Daarom laat het 
leven van een Molukse congregatie, met zijn vele sympathieke karakteristieken, ook 
stagnatie in de ontwikkeling zien”, aldus Kraemer. 102Met stagnatie in de ontwikkeling 
bedoelt Kraemer de theologische en pastorale ontwikkeling van de lokale kerkelijke 
gemeenten. 
 
1.6.2. Etniciteit en Katholiciteit 
Vanuit Moluks kerkhistorisch perspectief, is de implementatie van allerlei Grieks-
Romeinse begrippen in de Molukse kerk vanuit het Westen eerder een barrière103 
gebleken dan een effectief vehikel voor een goed verstaan van het evangelie. Bewust 
kiezen we niet voor het woord begrijpen, maar voor het woord verstaan zoals je de taal 
                                                
98 G.J. Knaap (ed.), Memoires van overgave van gouverneurs van Ambon in de zeventiende en achtiende 
eeuw, Rijkskundige Publikatieën, Kleine Serie 62, ’s-Gravenhage 1987, 25-26. 
99 G.J. Knaap, Kruidnagelen en Christenen. De Verenigde Oost-Indische Compagnie en de bevolking van 
Ambon 1656-1696, Verhandelingen van het Koninklijk Instituut voor Taal-, Land- en Volkenkunde 125, 
Dordrecht: Providence, 1987, 10-11. 
100 De Molukker, (Ambonees in de woorden van Kraemer), is met handen en voeten gebonden aan zijn Adat 
voor de sociale controle, maar wil zich ook volledig inzetten voor het Christendom. Toch blijkt in de 
praktijk de Adat sterker te zijn. Zie voor meer informatie H. Kraemer, From Missionfield to Independent 
Church, London: S.C.M. Press, 1958, 23. 
101 F. L. Cooley, Altar and Throne, 384. 
102 H. Kraemer, From Missionfield to Independent Church, 20. 
103 Zie ook Hood, Ibidem, 105-120. 
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van de liefde kunt verstaan als het hart openstaat voor de ander. Voor een meer 
existentiële, Molukse beleving van het christelijk geloof was onder invloed van de 
Nederlandse protestantse zending en dogmatiek gedurende eeuwen geen plaats. De 
Molukkers hadden de Schrift aanvaard vanuit het westers paradigma. Nu, in de 
eenentwintigste eeuw is het belangrijk om eindelijk de Schrift te verstaan vanuit het 
paradigma van de Molukse cultuur, in verbondenheid met de andere eilanden, met de 
voorouders, met de ceremonie van de piring natzar en in de respectvolle omgang met de 
Pela’s.104Molukkers kunnen Jezus pas verstaan en aanvaarden als hun Zaligmaker en 
Verlosser an als Hij binnentreedt in hun cultuur en de taal spreekt die zij verstaan en de 
culturele symbolen gebruikt die zij herkennen. In de woorden van de Ghanese, 
presbyteriaanse theoloog K. Bediako: “Accepting Jesus as ‘Our Saviour’ always involves 
making Him at home in our spiritual universe and in terms of our religious needs and 
longing”.105 De waardering voor etniciteit als een belangrijk aspect van cultuur is volgens 
Van’t Kruis duidelijk verbonden met het begrip identiteit. Contextuele theologie heeft 
aangetoond hoe belangrijk identiteit is in relatie tot het christelijk geloof. Echter wanneer 
de context wordt versmald tot slechts de etnische aspecten van cultuur is het gevaar 
aanwezig in de kuil te vallen van postmoderne onverschilligheid en eindeloos 
pluralisme.106 Met andere woorden: ‘How to maintain the Catholicity of the church with 
regard to the overwhelming contextual configurations’.107 Het antwoord op die vraag 
werd gegeven door de World Alliance of Reformed Churches (WARC) in het programma 
‘Mission in Unity’ dat gebaseerd is op de overtuiging dat geloofwaardige zending tot 
eenheid dient te leiden. Stel echter dat de eenheid in zending de uitdagingen betreffende 
etniciteit, identiteit en contextualiteit inderdaad kan overstijgen, wat vertaan we dan onder 
zending? ‘Zending’ is volgens Hoekendijk “het bewerkstelligen van tekenen van shalom, 
van heelheid, van recht en rechtvaardigheid”.108De vorm van die tekenen kan per cultuur 
verschillen. Daarom hebben we de ‘Ander’ en anderen in andere contexten nodig om onze 
eigen contextualisaties te kunnen falsificeren. Met de ‘ander’ bedoelen wij niet alleen 
onze directe naaste, onze familieleden, maar ook al degenen die ons zijn voorgegaan: de 
stemmen die tot ons komen vanuit de Schrift en vanuit de traditie. De ontmoeting met de 
ander doet je nieuwe dingen horen uit het Woord. Je ziet wat je nog nooit gezien had. 
Daardoor wordt je leven rijker en daardoor wordt vooral de Heer groter: Hij blijkt ons 
systeem, ons culturele, ons dogmatische en ons existentiële systeem ver te overstijgen. Je 
ontdekt aspecten van Hem, die je nooit had vermoed.109 Zo bezien is de kerk een 
                                                
104 A. van de Beek, ‘Christus, de Schrift en de cultuur’, 75. 
105 K. Bediako, Jesus in African Culture. A Ghanaian Perspective, Acra: Asempa, 1990, 9. Zie 
ook H.K. Chung, ‘Come Holy Spirit-Renew the Whole Creation’ in: M. Kinnamon (ed.), Signs of 
the Spirit. Official Report Seventh Assembly Canberra Australia, 7-20 February 1991 (Geneva/ 
Grand Rapids: World Council of Churches/ Eerdmans, 1991), 37-47. 
106 J.M. van’t Kruis, Ecclesiology, Identity and Ethnicity, lezing op de International MTB-Houten 
Conference ‘Christian Identity in Crosscultural Perspective, 9-11 October 2002, Houten The Netherlands, 2. 
107 J.M. van’t Kruis, Ecclesiology, Identity and Ethnicity, 3. 
108 Bert Hoekendijk, ‘Mission, unity ans eschaton: a triadic relation’ in: Reformed World, Vol. 50, no.4, 
December 2000, 177. 
109 A. van de Beek, ‘Christus, de Schrift en de cultuur’, in Ririhena, ibidem, 75. 
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ontmoetingsplaats, een plaats van koinonia. In de breedste zin van het woord betekent 
gemeenschap (fellowship) oecumene. Het is gericht op de wereldwijde gemeenschap van 
Christus’ lichaam door tijd en eeuwen heen en heeft eschatologisch betekenis.110 In die 
ontmoetingsplaats is het van belang de eigen Molukse culturele identiteit te onderkennen 
als deel van Christus’ lichaam. Die Molukse cultuur is alleen te begrijpen als wij kennis 
hebben van de indeling en structuur van de Molukse samenleving zoals die was en in 
bepaalde gebieden van de Molukken nog steeds is aan te treffen en die door overlevering 
aan Molukkers in Nederland zijn. De grondbetekenis van cultuur is ’bebouwen’. In dat 
woord klinkt ook iets door van ‘neerbuigen’. Een houding van nederigheid ten opzichte 
van de bebouwing van de aarde. Een houding die de aarde respecteert. Dit kan 
geïnterpreteerd worden als een onkritische cultus en daarmee moeten we voorzichtig 
zijn.111 In het Molukse scheppingsverhaal speelt de aarde, grond, bodem een essentiële 
rol. De aarde wordt als de moederschoot beschouwd waaruit het menselijk wezen is 
geboren. Inake Umi is ‘moeder aarde’. De adat is om deze reden sterk verbonden met de 
Molukse bodem, met het dorp, met de oorsprong en met de hele natuur. Zolang de 
Molukker zich verbonden voelt met de Molukken, blijft hij met die bodem verbonden. 
Daarmee is hij tegelijkertijd met de fundamenten van het leven, de adat, verbonden. Ook 
al is hij of zij zich daar niet van bewust, de adat blijft in hem of haar sluimeren als de ziel 
van het leven. Veel Molukse jongeren die in Nederland geboren zijn kennen de adat niet, 
maar als er over de adat gesproken wordt, dan voelen zij zich toch aangesproken omdat 
het gaat over henzelf en over hun levensbron.112Impliciet is dit materiële aspect van 
cultuur ook te vinden in de uitleg die Brinkman geeft over zijn cultuurbegrip. Hij noemt 
dat aspect de ‘onderbouw’, de materiële bestaanscondities.113  
  
1.6.2.1. Erfgenamen: de legitieme plaats voor adat in het christendom 
Iedere samenleving kent haar eigen cultuur en levensbeschouwing. Zij schept haar eigen 
levensorde en leefwereld. In de Molukken wordt die leefwereld bepaald door de soa, de 
teong, de Pela, Nunusaku en de rumah tua.114 De invloed van cultuur op het geloof in 
Christus is duidelijk en is onvermijdelijk. Echter wat ons maakt tot erfgenamen van het 
apostolisch geloof is de bekering tot Christus en niet tot onze cultuur. Wij leven in deze 
wereld, maar zijn niet van deze wereld. In onze bekering zijn Lanite en Umi nieuw 
geworden: een nieuwe hemel en een nieuwe aarde. Wie uitsluitend de cultuur centraal 
stelt, loopt grote kans het evangelie, de Goede Boodschap, niet meer te verstaan. De 
bekering zet de adat in een nieuw perspectief. Dat geldt ook voor de 
ontstaansgeschiedenis van de Molukse mens, waarin Upu Lanite samen met Inake Umi de 
eerste mens verwekt. 
                                                
110 J.M. van’t Kruis, Ecclesiology, Identity and Ethnicity, 3. 
111 S. Ririhena e.a. (eds.), Tete Manis temidden van de Tete nenek moyang, De functie van voorouders in de 
Molukse cultuur- en geloofsbeleving, Lier: Moluks Theologisch Beraad 1998, 67. 
112 S. Ririhena e.a. (eds.), Tete Manis temidden van de Tete nenek moyang, 68. 
113 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 22. 
114 Soa: conglomeraat van verschillende clans. Teong: grondlegger van de clan. Rumah tua: het 
voorouderlijk huis. 
 45 
 
1.6.2.2. Het Molukse scheppingsverhaal 
Op de Molukken doen vele soorten scheppingsverhalen de ronde. De meest algemene en 
bekendste is dat Upu Lanite en Inake Umi de eerste mens hebben voorgebracht toen een 
stevige bliksemslag op de aarde insloeg, een procreatie.115 Sommigen beweren dat dit op 
Ceram is gebeurd, anderen daarentegen op de Sirimau116 in Soya op het eiland Ambon. 
Waar het precies heeft plaatsgevonden is van minder belang. Belangrijker is dat het heeft 
plaatsgevonden. De voorouder was Maatoké: de eerste mens. Hij was van het mannelijke 
geslacht. De hele Molukken werden aan hem toevertrouwd. Op zijn beurt werd hij aan de 
sumangan117 van de Molukse natuur toevertrouwd. Hij krijgt de opdracht om de 
Molukken te bevolken met stammen, families, de soa’s en de teongs. Op zekere dag 
ontmoet hij Inaake, een vrouw. Zij wordt zijn levensgezellin. De taal van deze 
scheppingsmythe is religieuze taal. Het gaat niet om te achterhalen historische feiten, 
maar om dat wat het in al haar schoonheid wil uitdrukken.118 
 
1.6.2.3. De plaats en rol van de voorouders 
Aan deze voorouder Maatoké, die onze oorsprong is, wordt eer bewezen. Upu Lanite en 
Inake Umi hebben aan hem de schone natuur overgedragen om die te bewaren en daarin 
te leven. Aan hem wordt ook het nakomelingschap toevertrouwd. Het scheppingsverhaal 
uit de Bijbel heeft hier een duidelijke echo. De kinderen op hun beurt hebben de plicht de 
ouders te gehoorzamen, hun eer te bewijzen en hen later te eren als voorouders. Hierin 
klinkt het vijfde gebod door. Het gaat niet om het geloven in voorouders maar om het 
eren van hen. Het geloof is gericht op Upu Lanite, op God. Maar in de schepping staan de 
voorouders, de ouders en de ouderen bovenaan. De hele samenleving wordt op die wijze 
naar ouderdom ingedeeld: het ouderlijk huis, de oudste boom in de dusun119 en zelfs de 
oudste kleding die in de familie is. De rumah tua, het ouderlijk huis, is een heilige plek 
die iedereen die tot de familie behoort, moet eerbiedigen. Zo worden de oudste bomen uit 
de dusun gebruikt voor speciale doeleinden zoals de reparatie van de rumah tua, voor het 
bouwen van een familieprauw of voor de lijkkist van het oudste familielid. 
 
Voorouders zijn geen zielen of geesten van doden, maar mensen uit het verleden die nog 
dagelijks voortleven te midden van het nageslacht. Ze behoeden en bewaren de familie. 
120 Tevens houden zij toezicht op het nakomen en onderhouden van de adat door elk 
familielid. Zij worden uiteindelijk door Upu Lanite verantwoordelijk gehouden voor het 
onderhouden van de schepping, voor het zorgen voor het nakroost en het handhaven van 
                                                
115 Zie Stöhr, Die Altindonesischen Religionen, Handbuch der Orientalistik, Leiden, Köln, 1976, 195 e.v. 
116 Heilige berg op het eiland Ambon bij Soya. 
117 De ziel van iets of iemand. 
118 S. Ririhena e.a. (eds.), Tete Manis temidden van de Tete nenek moyang, 71. 
119 Familiegrond. 
120 A.C. Kruyt, Zending en Volkskracht, ’s-Gravenhage 1935; J.M. Pattiasina, An observation of the 
historical background of the Moluccan Protestant Church and the implications for mission and 
congregational structures, Thesis Fuller Theol. Seminary, hfdst.5. 
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de adat volgens de geldende normen. De adat kan uitgebeeld worden als een rivier die in 
zee uitmondt, maar die een bron ver weg in de bergen heeft. De nakomelingen hebben een 
lijn die over Inake Umi loopt, die bij Upu Lanite ontspringt en die uitmondt in het leven. 
Met de voorouders wordt rekening gehouden. Zij laten zich niet onbetuigd en kunnen 
ingrijpen en onheil brengen als de adat niet juist wordt nageleefd of zegen wanneer de 
nakomelingen goed doen. 
 
Het is een misverstand te denken dat de voorouders als onzichtbare personen onder de 
familie of in het dorp zijn en op die manier tot de familie of het dorp behoren. Het 
tegendeel is het geval. Over het algemeen beschouwt men de familie, of het dorp in zijn 
geheel als (onzichtbaar) behorend tot de voorouders. De voorouders behoren niet tot de 
familie of het dorp, tot de soa of de teong, maar andersom. De familie en het dorp 
behoren tot de voorouders. Zo blijven de nakomelingen ook in den vreemde, aan de tete 
nenek moyang (voorouders) toebehoren en blijven ze onder hun toezicht en hoede. 
 
1.6.2.4. De adat ten dienste van Christus  
Hoe onderscheiden we ons dan als volk van Christus? Ons christenzijn is niet een 
religieus verschijnsel in de grondbetekenis van cultuur: cultus. De basis, het fundament 
waarop wij ons bestaan en samenzijn bouwen, onze gemeente en onze 
levensbeschouwing, is een Andere. Het is de belijdenis van de genade en de verzoening 
die van uit de hoge komt. Die belijdenis heeft niets van doen met de bodem waaruit wij 
geboren zijn, de Molukken. De cultuur heeft niet een allesbepalende betekenis. De cultuur 
kan door de mensen en de natuur veranderd worden. De cultuur waaruit wij voortkomen 
speelt echter wel een bepalende rol in ons geloof in Jezus Christus: in onze kerk, in onze 
geloofsbelijdenis, in de manier waarop wij christen willen zijn. De cultuur is daarin 
dienstknecht, ze speelt een dienende rol. 121  
 
                                                
121 S. Ririhena e.a. (eds.), Tete Manis temidden van de Tete Nenek Mojang, 74. 
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Hoofdstuk 2: Achtergronden van de Pela in de Midden-Molukken 
 
 
2.1. Inleiding 
In de paragrafen 2.2. tot en met 2.3.7. staan we stil bij de naam Maluku, die van oudsher 
verbonden was met de Noord Molukse sultanaten. Pas in de VOC tijd werd met Maluku 
de Midden-Molukken bedoeld. De bewoners van de Molukken zijn volgens de 
overlevering geschapen op de onzichtbare berg Nunusaku, van waar zij uitzwermden over 
de rest van de eilanden. Reeds in Nunusaku ontstond onenigheid en werden de eerste 
mensen in twee groepen, Uli Siwa (bond van negen) en Uli Lima (bond van vijf), door de 
goden uit Nunusaku verdreven. Sindsdien zijn er spanningen en gevechten tussen deze 
twee groepen en worden die vaak beëindigd met het sluiten van een Pela. In paragraaf 
2.4. geven wij een wetenschappelijke verklaring weer, die via een taalreconstructie de 
migratie in de Molukken in beeld brengt. Het hoofdstuk eindigt met de paragrafen 2.5. tot 
en met 2.6. waarin kort de ontwikkeling van de Molukse kerk in Nederland wordt 
weergegeven en die de tweedeling in de hemel beschrijft. Een tweedeling tussen goede en 
slechte engelen, die hun strijd op aarde uitvechten en waarin mensen door het kwaad 
bedreigd worden. De Molukse christenen geloven dat de God van het hemelrijk een 
verbond met hen (de mensen van het aardrijk) gesloten heeft. Dat heeft Hij niet alleen in 
woorden gedaan, maar Hij heeft dat met het bloed van Zijn Zoon Jezus Christus op 
Golgotha bekrachtigd. Die God komt ons helpen en bijstaan in onze strijd tegen de kwade 
machten. Om die reden is Jezus Christus de ultieme Pela.  
 
In de Midden-Molukken is de bevolking ingedeeld in twee verbondsgroepen, die bekend 
staan als de patasiwa (de negenbond), en de patalima (de vijfbond). Het woord pata kan 
letterlijk en overdrachtelijk met lichaam vertaald kan worden. De uitdrukking patasiwa en 
patalima wordt voornamelijk gebruikt in het westelijke deel van Ceram. In het midden en 
uiterste oosten van Ceram gebruikt men de termen Uli-Siwa en Uli-Lima. Uli kan het 
beste omschreven worden als een dorpenbond. Deze bonden van negen en van vijf 
stonden in territoriaal- sociaal en politiek opzicht diametraal tegenover elkaar, ze waren 
elkaars tegenpolen.122 Tussen de twee groepen bestond van oudsher rivaliteit, animositeit 
en zelfs vijandigheid. 123 Met de komst van de islam en later van het christendom werd de 
scheidslijn tussen deze twee godsdiensten uiteindelijk vastgelegd langs de oude etnische 
lijnen van de patasiwa en de patalima. De patasiwa werd christelijk en de patalima 
moslim.  
                                                
122 Chr. F. Van Fraassen en Hans Straver, C.E. Rumphius, De Ambonse eilanden onder de VOC zoals 
opgetekend in De Ambonse Landbeschrijving, Utrecht: LSEM 2002, 38. 
123 Chr. F. Van Fraassen, ‘Maluku en Ambonse eilanden tot het midden van de 17e eeuw, socio-kosmische 
ordening en politieke verhoudingen’ in: G.J. Knaap, W. Manuhutu, H. Smeets (eds.), Sedjarah Maluku, 
Molukse geschiedenis in Nederlandse bronnen, Amsterdam: Van Soeren & Co in samenwerking met De 
Bataafsche Leeuw 1992, 33-55, 43. 
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2.2. De naam Maluku 
In de VOC-tijd werd het oostelijk gebied van Indonesië, met name dat tussen Sulawesi en 
West-Papua, bekend als de Molukken. Ambon werd gezien als het ambtelijke, politieke 
en administratieve centrum. Dat gebied heeft niet altijd die naam gekend. Zoals gezegd 
werd de naam Maluku al voor de komst van de VOC gebruikt als benaming voor een 
relatief klein deel van de huidige provincie, namelijk de Noord-Molukken en in het 
bijzonder de vier eilanden Ternate, Tidore, Moti en Makian. Deze eilanden stonden ook 
bekend als Maluku Kié Raha, dat is: ‘De vier bergen’ of ‘De vier eilanden’, maar kan ook 
de betekenis hebben van ‘De vier rijken’.124 Op deze vier eilanden waren vier rijken of 
sultanaten gevestigd. Dat waren respectievelijk Ternate, Tidore, Djailolo en Batjan. 
Ternate was het machtigste, rijkste en meest invloedrijke sultanaat. Portugese bronnen uit 
de 16e eeuw vermelden de naam Maluco in zinnen als as ihas do Maluco, de Molukse 
bergen. Later werd as Maluco verbasterd tot Maluku en in het Nederlands Molukken.125 
De Portugese bronnen126 melden veelvuldig dat de Ternataanse vorst of sultan zichzelf 
‘Sultan van Maluku’ noemde. De andere vorsten hadden de titels van ‘Vorst der berg 
(voor Tidore)’, ‘Vorst der bocht’, ‘Vorst der baai’ (voor Djailolo), ‘ Vorst van het einde’, 
‘Vorst van de kaap’ (voor Batjan). Later werden onder de naam Maluku ook de andere 
drie eilanden begrepen. In de VOC-tijd werd het gehele gebied127 tussen Sulawesi en 
West-Papua de Molukken genoemd. 128  
 
2.3. De bewoners van de Midden-Molukken 
Waar komen de bewoners van de Midden-Molukken vandaan? In 1885 publiceerde de 
jeugdige ambtenaar bij het Binnnenlandsch Bestuur J.G.F. Riedel zijn etnologische 
aantekeningen in het boek met de pakkende titel “De sluik- en kroesharige rassen tussen 
Celebes en Papua”.129 Riedel geeft een beschrijving van de uiterlijke kenmerken van de 
verschillende bevolkingsgroepen, die hij in de Molukken aantrof. Een verklaring voor de 
verschillen en de eeuwenlange animositeit en spanningen tussen ‘de kroes- en de 
sluikharigen’ geeft Riedel niet. De eerstgenoemden worden gezien als de oorspronkelijke 
bewoners en groepeerden zich in de patasiwa, terwijl de tweede groep werd beschouwd 
als de nieuwkomers. Zij sloten zich aaneen tot de patalima. 
 
De Molukken zijn vanaf de prehistorische tijd heen door verschillende migratiestromen 
bevolkt, wat onder andere blijkt uit onderzoek op basis van taalreconstructie.130 Tot aan 
de IJstijd stonden de eilanden onder de invloed van het Melanesische cultuurgebied, 
                                                
124 Chr. F. Van Fraassen, Ibidem, 34. 
125 Chr. F. Van Fraassen, Ibidem, 33. 
126 Chr. F. Van Fraassen, Ibidem, 34. 
127 Een gebied van het uiterste Noorden tot aan het zuidelijkste punt van 1300 km en in de breedte de 
afstand tussen Sulawesi en West-Papua van 770 km. Het gebied telt 1.300 eilanden. 
128 E. Reiner, Die Molukken, Gotha: Hermann Haack 1956, 1. 
129 J.G.F. Riedel, De sluik- en kroesharige rassen tussen Celebes en Papua, ’s-Gravenhage: Nijhoff 1886, v. 
130G. Boelens, Chr. Van Fraassen, H. Straver (eds.), Natuur en samenleving van de Molukken, Utrecht: 
LSEM 2001, 144. 
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hoewel de Molukken tot die periode niet intensief bewoond werden. Grotere groepen 
Austronesische nieuwkomers arriveerden na de IJstijd. Zij onderscheiden zich van de 
donkergetinte Australo-Melanesiërs door een lichte huidskleur en sluik haar. De 
nieuwkomers introduceerden andere vaardigheden op het gebied van landbouw, veeteelt 
en pottenbakken. Hun komst stuitte echter op sommige plaatsen op verzet van de 
oorspronkelijke bewoners. In bepaalde gebieden trok een klein deel van hen die zich niet 
met de nieuwkomers wilde inlaten dieper de binnenlanden in. Tot op de dag van vandaag 
kan men in bepaalde afgelegen delen van Noord-Halamahera en Morotai 
bevolkingsgroepen tegenkomen, die een niet-Austronesische taal spreken. De strijd tussen 
vroege en late migranten heeft zich in het bewustzijn van de Molukse eilanden vastgezet 
als een sociale en culturele tweedeling. In de volgende paragrafen zullen we verschillende 
zienswijzen op deze tweedeling uitwerken. We beginnen met een mythologische 
benadering. 
 
2.3.1. Het Molukse mythologisch wereldbeeld 
Talloze mensen beschouwen mythen als pure fantasieën die aan de man worden gebracht. 
“Mythen zouden echter wel eens een betrouwbaarder voertuig voor de waarheid kunnen 
zijn dan vermeend historische feiten en cijfers, die tijdgebonden als ze zijn, al gedateerd 
zijn zodra ze in druk zijn verschenen”.131 In het blootleggen van de bijbelse mythen gaat 
het er niet om ze als ongeloofwaardig van tafel te vegen, maar om telkens opnieuw hun 
springlevende en voedende kern bloot te leggen. Voor Campbell was mythologie “het 
machtige kathedraalorgel waarin de geluidstrillingen van wel honderd individuele pijpen 
worden gebundeld tot dezelfde uitzonderlijke muziek”.132 Wij herkennen ons in de 
creatieve uitingen van onze menselijke verlangens, aspiraties en tragediën van onze 
specifieke cultuur en traditie. Ze komen ons zo vertrouwd en bijna vanzelfsprekend voor 
dat ze bijna de mogelijkheid uitsluiten dat ze door een ander in een andere cultuur en 
tijdsgewricht tot expressie kunnen zijn gebracht. Als we aandachtig kijken en luisteren, 
ontdekken we onszelf als beeld van God133 in de literatuur, riten en symbolen van andere 
culturen, zelfs als ze ons op het eerste gezicht verwrongen en vreemd voorkomen. 
“Mythological symbols touch and exhilarate centers of life beyond the reach of 
vocabularies of reason and coercion”.134 
 
                                                
131 Eugene Kennedy, ‘Voorwoord’ in: Joseph Campbell, Gij zijt dat, transformatie van een religieuze 
metafoor, Deventer: Ank-Hermes, 2003, 13. Zie ook W. Stoker, ‘Mythen en het goede leven. Ricoeurs 
hermeneutische benadering van mythe’ in: W. Stoker/ H.H. Vroom, Verhulde waarheid. Over het begrijpen 
van religieuze teksten, Zoetermeer: Meinema, 2000, 129-153. 
132 Eugene Kennedy, ‘Voorwoord’, in Campbell, ibidem,10. 
133 ‘Beeld van God’ is onze interpretatie. Het beeld van God als Pela impliceert dat wij als mensen ook Pela 
zijn, Zijn Pela. Joseph Campbell beperkt zich tot de ontdekking van onszelf in de literatuur, riten en 
symbolen van onze eigen en andere culturele tradities. Zie Gij zijt dat, 11. 
134 J. Campbell, Creative Mythology, The Masks of God, New York:Pinguin Books, 1968,4. 
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Religie, mythen, metaforen en symbolen vormen een systeem van betekenissen binnen 
een samenleving. Campbell135onderscheidt vier functies van wat hij noemt traditionele 
mythologieën: 
 
De eerste functie is het in het menselijk bewustzijn opwekken van een gevoel van ontzag 
voor de situatie. Dat wil zeggen, de mystieke functie die de ontdekking en erkenning van 
het bestaansmysterie vertegenwoordigt. De tweede functie is dat mythen interpretaties 
zijn, ze schetsen een consistent beeld van de kosmische ordening. De derde functie is het 
verlenen van steun en geldigheid aan een specifieke morele ordening, namelijk die van de 
samenleving waaruit de mythen zijn voortgekomen. Iedere mythe komt tot ons in het 
domein van een specifieke cultuur, en zij moet via de taal en symbolen van die cultuur tot 
ons spreken. De traditionele mythen gaan ervan uit dat de morele ordening organisch 
verbonden is met de kosmische ordening of er zelfs deel van uitmaakt. Via deze derde 
functie versterken mythen de morele orde door de persoon te vormen naar de eisen van 
een specifieke geografisch en historisch geconditioneerde sociale groep. De vierde functie 
is om het individu door de verschillende stadia en crises van het leven heen te loodsen, 
dat wil zeggen, hem of haar te helpen, de wijze waarop het leven zich ontvouwt in een 
samenhangend kader te zien. Deze innerlijke samenhang betekent dat het individu 
belangrijke gebeurtenissen in het leven, vanaf de geboorte via de middelbare leeftijd tot 
uiteindelijk de dood, zal ervaren als overeenstemmend met op de eerste plaats zichzelf, op 
de tweede plaats zijn cultuur, ten derde het universum en ten slotte met dat wat zichzelf 
en alle dingen te boven gaat, wat hem transcendeert en wat Campbell, in navolging van 
Rudolf Otto, het mysterium tremendum noemt.136  
 
De mythe, door symbolen geladen met betekenissen (Campbell gebruikt het woord 
energie), brengt dus niet alleen een voorstelling over het oneindige, maar bovendien het 
bewustzijn van het oneindige.137 Mythen spelen in praktisch alle culturen een belangrijke 
rol. Het woord mythe is afgeleid van het Griekse woord ‘mythos’ dat oorspronkelijk 
betekende ‘gesproken woord of verhaal’. In historisch-godsdienstige zin is mythe een 
verhaal over daden van goden, halfgoden of goddelijke voorouders in een tijd waarin nog 
geen sprake was van het geschreven woord. 
 
Zoals gezegd geven mythen een interpretatie van de werkelijkheid. Zij kunnen het 
onverklaarbare uitleggen. Ze kunnen geografische namen verklaren, maar ook lokale 
gebruiken, machtsverhoudingen en natuurfenomenen. In veel gevallen is sprake van een 
goddelijke tussenkomst.  
 
                                                
135 J. Campbell, Gij zijt dat, 2003, 23-24. 
 
136 Zie J. Campbell, Ibidem, 27. 
137 J. Campbell, Ibidem, 36. 
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Mythen komen voort uit de behoefte om antwoorden te vinden op religieuze en 
metafysische vragen, verklaringen te zoeken voor het bestaan van specifieke 
verschijnselen en rechtvaardigingen te verschaffen voor een bepaalde stand van zaken.138 
Ze hebben de functie de totale samenhang en stabiliteit van een samenleving te 
versterken139. Toch is er ook een manipulatieve kant aan mythen. Bepaalde groeperingen 
kunnen mythen gebruiken om claims op bepaalde sociale posities te legitimeren.140 In de 
bestudering van de Molukse ontstaansgeschiedenis zullen we met name het accent leggen 
op de eerste functie, het versterken van de totale samenhang en stabiliteit van de 
samenleving. Waar nodig zullen we ook de manipulatieve kant benoemen. 
 
In de hiernavolgende paragrafen (2.3.2 tot en met 2.3.7.) beschrijven we het wereldbeeld 
van de Molukkers. Hun zijn wordt gelegitimeerd door hun ontstaansgeschiedenis te 
herleiden naar de mythologische waringinboom op het eiland Ceram, dat door hen Nusa 
Ina, moedereiland, wordt genoemd. Na de moord op het meisje Hainuwele verspreidden 
zij zich vandaar in twee grote stromen, in vijf groepen (Uli- Lima) en in negen groepen 
(Uli-Siwa), over de rest van het eiland en over de andere naburige eilanden.141 Deze trieste 
gebeurtenis wordt ook heka (weggaan, verlaten, uit elkaar gaan) Nunusaku genoemd. 
Ondanks de spanningen, vijandigheden en zelfs bloedige oorlogen tussen deze twee 
groepen, beschouwen beide Ceram als centrum van hun gemeenschappelijke afkomst. De 
Pela is eigenlijk een poging om die oorspronkelijke eenheid weer herstellen. De Pela is 
heilig omdat de voorouders (van alle geslachten) er bij waren uitgenodigd om als getuigen 
het verbond te bewaken, zodat er niet weer een ‘heka Nunusaku’ kan ontstaan.  
2.3.2. Het gebied van de Nunusaku 
Elk dorp in de Molukken heeft zijn eigen ontstaansgeschiedenis. Over de herkomst van de 
Molukkers is bijna iedereen het eens: Molukkers zijn afstammelingen van de eerste 
voorouders, die zijn ontstaan en leefden bij de heilige of mythologische waringinboom 
Nunusaku. Nunusaku ligt op een bergtop in West Ceram in het gebied van de tiga batang 
air (de drie rivieren) in de omgeving van het dorp Manusa Manue. Het is het gebied van 
de Alifuren, die in het pasisir-gebied142 grote invloed hadden op de taal en de cultuur. De 
naam Alifuru (Alifoeren) is een verzamelnaam voor de groepen die in het binnenland van 
                                                
138 J. Tennekes, Symbolen en hun boodschap, Assen: Van Gorcum 1982, 34. 
139 Zie ook B. Malinowski, ‘Myth in Primitive Psychology’ in : B. Malinowski, Magic, Science and 
Religion and Other Essays, Boston: Beacon Press, 1948, 72-124, 96,99; B. Malinowski, ‘The Role of Magic 
in Religion’ in: W.A. Lessa en E.Z. Vogt, Reader in Comparative Religion, An Anthropological Approach, 
New York: Harper & Row, 1972, 63-72, 70. 
140 E.R. Leach, Political Systems in Highland Burma, London: Athlone Press 1970.  
141 Hainuwele is de volksheldin in de belangrijkste mythe van de Wemale Alifuru op Ceram. Ze was geliefd 
bij de mensen omdat zij hen cadeaus gaf. Tijdens een maro-dans (kringdans) besloten leden van de Lisaela 
familie haar te vermoorden. Mulua Satene, de godin van de dood, was kwaad omdat de mens een leven had 
beëindigd. Ze bouwde een poort bij Tamene Siwa. Deze plaats is nog steeds te vinden in het bos tussen de 
dorpen Ahiolo en Waraloin. Iedereen die passeerde kreeg een klap met de afgehakte arm van Hainuwele. 
Zij die haar links voorbijgingen moesten over vijf bamboepalen springen. De mensen die haar rechts 
passeerden sprongen over negen bamboepalen. Zij werden de voorlopers van de Uli-SiwaenUli-Lima. (D. 
Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 38-39). 
142 Pasisir is de Javaanse term voor kustgebied. 
 52 
Sulawesi, Halmahera en Ceram leven en wonen. De Alifur wordt door de Molukkers 
gezien als de ‘eerste mens’. Het woord Alif komt waarschijnlijk van het eerste woord van 
het Arabisch alfabet en het woord Uru is in de bahasa tanah, de inheemse taal, hoofd.143 
In deze paragraaf beschrijven wij de Alifoeren van Ceram.  
 
De Molukkers hebben een tweeslachtige houding tegenover de Alifoeren. Alifoeren In de 
ogen van de meeste kustbewoners zijn ze onderontwikkeld, minder beschaafd. 
Tegelijkertijd hebben zij respect voor de moed en de onverschrokkenheid van de 
Alifoeren in het gevecht. De reden voor de in hun ogen achtergebleven ontwikkeling van 
de Alifoeren dient gezocht te worden in hun naar binnengerichte cultuur, hun argwaan ten 
opzicht van buitenstaanders en de buitenwereld in het algemeen. Dat isolement weerhield 
hen er niet van door te krijgen, dat deelname aan die buitenwereld ook zijn voordelen 
heeft. In de loop van enige tijd bezochten zij het pasisir-gebied144 en namen voor hen 
zeldzame goederen en kennis mee terug naar hun in de bergen gelegen dorpen. Zelf 
hadden de Alifoeren weinig om te ruilen of te verkopen. Soms bedreigden zij de 
kooplieden om toch aan de goederen te komen, die zij nodig hadden. De handelaren, vaak 
kustbewoners, kenden de reputatie van de Alifoeren en boden weinig tot geen tegenstand. 
Van die reputatie maakten nabijgelegen dorpen soms gebruik door ze in te huren om een 
dreiging af te wenden dan wel om een opkomende vete te voorkomen. Voor hun 
veiligheid en om onder de continue bedreiging van de Alifoeren uit te komen, zochten de 
meeste kustbewoners hun heil op eilanden die geen groot achterland hadden. Zij 
vestigden zich onder meer op de Lease: Ambon, Haruku, Saparua en Nusalaut.145 Voor de 
meeste Molukkers in Nederland echter zijn de Alifoeren van Ceram de eerste Molukkers 
en de oorspronkelijke bewoners van de Molukken. De Alifoer staat voor hen ook symbool 
voor de bewaker van de adat istiadat, voor onverschrokkenheid en voor heldenmoed.  
 
De Alifoeren van West Ceram onderscheiden we in twee grote groepen: de Wemale en de 
Alune. De eerste groep wordt gezien als de oorspronkelijke bewoners en de Alune, de 
groep die later aankwam. Een belangrijk verschil, dat ook in tijd geplaatst kan worden, is 
dat de Wemale een meer Melanesische en de Alune een meer Malayo-Polinesische 
afkomst hebben. Een ander onderscheid is dat de Wemale matrilineair zijn en dus geen 
bruidschat (harta) betalen, terwijl de Alune patrilineair zijn en aan de bruidschat een grote 
betekenis geven. Beide groepen zijn overigens endogamisch en gemengde huwelijken zijn 
ten strengste verboden. Overigens hadden beide groepen op velerlei gebied, met 
plaatselijke interpretatieverschillen, dezelfde gebruiken, adat istiadat in het Maleis en 
holine of holiate in de Wemale taal. Tot die adat behoorde ook hun scheppingsverhaal, 
hun Genesis. 
 
                                                
143 Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 108. 
144 G. Boelens, Chr. van Fraassen, H. Straver, Natuur en samenleving van de Molukken,Utrecht : LSEM, 
2001, 184. 
145 G. Boelens, Chr. van Fraassen, H. Straver, Ibidem, 185. 
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2.3.3. Nunusaku, de navel van de wereld 
Voor de Molukkers is Nunusaku de navel van de wereld. Gemakshalve wordt in het 
spraakgebruik de bergtop waarop de waringienboom stond ook Nunusaku genoemd. Het 
verhaal gaat dat Nunusaku het eerste stuk land was, dat tijdens de schepping uit de zee 
oprees. Op de hoogste top groeide een majestueuze waringinboom die de naam Nunusaku 
kreeg. Nunu betekent waringin- of banyanboom en saku146 (tempat lindung in het Maleis) 
‘beschutte plaats’. Uit drie enorme takken stromen de drie belangrijkste rivieren van West 
Ceram: de Eti, Tala en Sapalewa. Alle mensen leefden in de oertijd op de Nunusaku 
totdat zij onderling onenigheid kregen en de oorspronkelijke eenheid afbrokkelde. Die 
onenigheid leidde tot de splitsing: heka Nunusaku.147 Na de ruzie verdeelden mensen zich 
in de Patasiwa148 (bond van negen) en de Patalima (lichaam van vijf). De Patasiwa 
vestigden zich in het grote rivierengebied van West Ceram.149 De Patalima daarentegen 
trokken naar het Oosten van Ceram. Na verdere opsplitsing migreerden leden van beide 
groepen naar de eilanden Ambon en Leasse.150 In het Midden en uiterste oosten van 
Ceram worden de twee groepen Ulisiwa en Ulilima151 genoemd. Opmerkelijk is de 
verspreiding van de twee groepen in de Uliasse. De zuidelijke helft van de eilanden werd 
bewoond door de Ulisiwa en het noordelijke deel door de Ulilima.152 Tussen beide 
groepen hebben altijd spanningen geheerst. Conflicten en grootschalige oorlogen werden 
vaak op de scheidslijnen van deze twee groepen uitgevochten. Veelal gingen de conflicten 
om vruchtbare gronden. Met de introductie van de islam en het christendom werd die 
denkbeeldige scheidslijn nog meer benadrukt. De meeste Ulisiwa dorpen werden 
protestant (eerst waren ze onder de Portugezen rooms-katholiek geworden) terwijl het 
Ulilima gebied moslim werd. De enige periode dat er geen spanningen waren, was tijdens 
de tijd van de Pax Neerlandica (1660 – 1950).153 
 
De Noord-Molukken kende meerdere vormen van verdeling. Aangezien het sultanaat 
Ternate grote invloed heeft gehad op de Molukken hebben sommige onderzoekers 
beweerd, dat de indeling mogelijk vanuit Ternate en Tidore zou zijn geëxporteerd. De 
Ulisiwa zou beïnvloed zijn door Tidore en Ulilima door Ternate.154 Recent 
bronnenonderzoek toont echter aan dat Tidore niet of nauwelijks invloed heeft gehad op 
                                                
146 Over de vertaling van het woord nunu is over het algemeen overeenstemming. De meningen over het 
woord saku zijn verschillend. De betekenis die wij er aan geven wordt door de meeste Molukkers in 
Nederland ondersteund. 
147 D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku,107. 
148 Pata betekent ook in overdrachtelijke zin lichaam. Dus Patasiwa en Patalima betekent: een lichaam of 
bond van negen of vijf (dorpen). 
 Ter vergelijk zie O.D. Tauern, Patasiwa und Patalima; Vom Molukkeneiland Seran und Seinen 
Bewohnern, Leipzig: Voigtländer, 1918. 
150 Riedel, De sluik- en kroesharige rassen tusschen Selebes en Papua, 33. 
151 Uli betekent bond. Ulilima een bond van vijf (dorpen). 
152 S. Ririhena, ‘Het Christendom en de Islam op de Molukken’ in: Y. Schaaf (ed.), Allerwegen, Een oorlog 
van broeders op de Molukken, Kampen: Kok 2000, 11-24, 12-13. 
153 Knaap, Manuhutu, Smeets, Sedjarah Maluku, 22. 
154 A.E. Jensen, Die Drei Ströme, Züge aus dem geistigen und religiösen Leben der Wemale, einem 
Primitiven Volk in den Molukken, Leipzig: O. Harrasowitz 1948, 52-58. 
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de Midden-Molukken. Rumphius en Bartels hebben, wat dit onderdeel betreft, de plank 
misgeslagen. Er is namelijk geen enkel bewijs gevonden dat de bemoeienis van Tidore 
met de Ambonese eilanden rechtvaardigt.155 
 
In de Molukken kent men een zeer oude tweedeling. Waarschijnlijk bleek, naarmate de 
volkeren en groepen complexere samenlevingsvormen ontwikkelden, verfijning 
noodzakelijk. Tot de Siwa-indeling behoorden de afstammelingen van de oorspronkelijke 
bewoners en tot de Lima-groep de nieuwkomers. Deze territoriale en socio-politieke 
tweedeling werd niet alleen gekenmerkt door rivaliteit en vijandigheid, maar werd ook 
gekwalificeerd met tegenstellingen als allochtoon-autochtoon, mannelijk-vrouwelijk, 
rechts-links, sterk-zwak, etc.156 Op het eiland Haruku, waar mijn dorp Wassuu staat, is die 
binaire oppositie heel herkenbaar. Het noordelijke deel van Haruku is het gebied van de 
Ulilima en heet Hatuhaha, wat vrouwelijk, vruchtbaar, dienstbaar betekent. Het zuidelijke 
deel van het eiland is het territorium van de Ulisiwa en heet Boang Besi en staat volgens 
de overlevering symbool voor hard, agressief, onbuigzaam.157  
 
Hoewel bevolkingsgroepen in Midden- en Oost Ceram ook geloofden in andere heilige 
bergen, is de berg Nunusaku voor hen de plaats van oorsprong waar alle Molukkers 
vandaan zijn gekomen. Zelfs clans die van buiten de Ambonese wereld kwamen, zien 
geen spanningsveld tussen de plek vanwaar zij zijn gekomen en het Nunusaku 
scheppingsverhaal. Zij beweren dat zij heel lang geleden Nunusaku hebben verlaten en na 
veel omzwervingen terug zijn gekeerd naar de oorsprong van hun bestaan. In die lijn van 
redenering zijn ook de blanken uit het Westen teruggekeerd naar de Molukken.158  
 
2.3.4. Ontstaansgeschiedenis en de kern van het kwaad 
Elk volk, elk mens heeft een wereldbeeld, dat aan het leven op deze aarde zin en 
betekenis geeft. Zonder dat beeld, die cultuur, kan de mens zich onmogelijk een 
voorstelling maken van wat de mens is. Die beelden veranderen in de tijd, omdat elk 
tijdsgewricht zijn eigen beelden ontwikkelt en vormgeeft. In dat veranderingsproces 
worden het heden en de naaste toekomst (in dialectische zin) bepaald door het verleden. 
Zonder verleden geen toekomst. Daarom is het begrijpen van de toekomst een 
teruggrijpen naar het verleden. Hoe zijn de wereld en de mens ontstaan? Hoe gaat de 
toekomst eruit zien? Deze eschatologisch gerichte vragen dwingen ons terug te gaan naar 
de rijke historie van het verleden. De Engelsen hebben daar een prachtige uitdrukking 
voor, die alles samenvat: ‘Walking backwards to the future’. We weten meer van het 
verleden, want de toekomst moet nog geschieden. Het verleden is als het ware ons 
kompas op onze reis naar de toekomst, naar het eschaton. De Bijbel is bij uitstek het boek 
van het verleden en voor de christen zijn kompas, die hem moet navigeren door dit aardse 
                                                
155 Chr. Van Fraassen, Hans Straver, G.E. Rumpius, De Ambonse eilanden onder de VOC, Zoals opgetekend 
in De Ambonse Landbeschrijving, Utrecht: LSEM 2002, 38.  
156 Knaap, Manuhutu, Smeets, Ibidem, 43. 
157 Boelens, van Fraassen, Straver, Natuur en samenleving van de Molukken, 183. 
158 Bartels, In de Schaduw van de berg Nunusaku, 108. 
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leven naar het Nieuwe Jeruzalem. Het is de geschiedenis van God met de aartsvaders, van 
God met de mensheid naar de toekomst.159 
 
Het Molukse scheppingsverhaal neemt ons mee naar het verleden met beelden uit de 
cultuur van de Midden-Molukken: van Ceram en Ambon-Lease (Haruku, Saparua en 
Nusalaut). Er is niet een eenduidig verhaal over de ontstaansgeschiedenis van de eerste 
mens. Wij willen hierna het scheppingsverhaal van Upua weergeven in een bewerking 
van het verhaal zoals dat door Röder160 uitvoerig is beschreven. Zie ook de bewerking van 
Bartels161. De namen van de Goden zijn anders dan die in hoofdstuk 1 omdat elke regio 
en zelfs elk dorp zijn eigen versie van de schepping heeft. Het scheppingsverhaal van 
Upua is die van het Sima Sima volk binnen het oude Manusela koninkrijk. Zij hebben het 
over de wereldberg, of in hun taal Oha (ladder) of Oha Lea (ladder van de zon). De 
wereldberg bevond zich boven de berg Hoale, die bij hun vertrek uit het Manusela-gebied 
de berg Murkele zou hebben vervangen. Boven op de top van die berg lag het dorp Nai 
waar de Scheppergod Upua (grootvader) woont te midden van de goede geesten van 
mensen. Niemand mag en kan hem zien. Zou hij zich ooit zelf aan iemand tonen, dan gaat 
die persoon zeker dood. Hoe tegenstrijdig het ook klinkt, toch zeggen de Sima Sima dat 
hij er als een mens uitziet, maar dan groter en stralender of helderder dan de zon. In het 
dorp Nai is hij het enige licht dat schijnt. Het zonlicht is voor wat beneden hem is. Het 
verhaal geef ik nu weer. 
 
In het begin was de aarde leeg en in duisternis gehuld. Upua spuugde speeksel in zijn 
rechterhand en toen hij er naar keek was hij ervan overtuigd dat het ergens toe kon 
dienen. Hij noemde het Lea (zon) omdat het rond en stralend en deel van Upua zelf was. 
Vervolgens liet hij hem van zijn hand naar beneden glijden naar de een na hoogste ring 
van de wereldberg. Daarna spuugde hij weer, maar nu in zijn linkerhand en zei toen tegen 
zichzelf: “Dit zou ook nuttig kunnen zijn”. Opnieuw maakte hij het mooi rond en gaf het 
de naam Umala (maan). Daarna liet hij Umala van zijn hand afglijden naar de derde ring, 
de ring onder de zon. De zon was mannelijk omdat hij in zijn rechterhand gevormd was, 
terwijl de maan, die in zijn linkerhand werd gemaakt, vrouwelijk was. 
 
Zo maakte hij met minder speeksel de morgen- en de avondster evenals de kinderen van 
de zon en de maan en gaf ze hun bestemde plaatsen op de wereldberg. De zon, de maan, 
de morgen- en de avondster zijn geesten. In plaats van menselijke vormen, zijn ze platte 
schijven. Elk van de geesten heeft een eigen paalwoning. Iedere morgen opent Upua de 
deur van de woning van de zon om hem buiten te laten en tegen de avond sluit hij hem 
weer op. Hetzelfde ritueel voltrekt hij aan de maan, alleen tijdens de nieuwe maan blijft 
hij thuis. 
                                                
159 S. Ririhena e.a., Tete Manis temidden van de Tete nenek moyang, 76. 
160 J. Röder, Alahatala, ‘Die Religion der Inlandstämme Mittelcerams’ in: E. Jensen en H. Niggemeyer 
(eds.), Ergebnisse der Frobenius-Expedition 1937-38 in die Molukken und nach Holländisch Neu-Guinea, 
Bamberg: Bamberger Verlaghaus Meisenbach & Co 1949, 28-43. 
161 Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 85-87. 
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De lagen of transen onder de zon en de maan zijn bestemd voor de goede geesten, die 
Upua heeft geschapen door beurtelings in zijn rechter- en linkerhand te spugen. De 
geesten zijn geslachtsloos, zijn zeer klein maar kunnen zich groter voordoen, hebben 
vleugels, zijn licht van kleur, langharig en goedlachs. Zij spelen de rol van advocaat door 
zielen van pasgestorvenen die naar Nai willen gaan, te ondervragen en een oordeel over 
hen te vellen. Degenen die schuldig bevonden worden, moeten een tijdje wachten in de 
regen, de wind en zon totdat zij gezuiverd zijn. Aangezien niemand foutloos is, duurt het 
minstens tien dagen voordat hij de bovenste laag bereikt heeft. 
 
Voor de negende ring of trans spuugde Upua weer in zijn rechterhand. Hij keek er 
nauwkeurig naar en was er van overtuigd dat dit schepsel narigheid kon geven. Hij wierp 
het schepsel op de woeste en ledige aarde en noemde het wezen Ijokina. Om zijn fout te 
corrigeren spuugde hij speeksel in zijn linkerhand en schiep een vrouw. Na nauwkeurige 
bestudering kwam hij tot de overtuiging dat ook deze schepping niet helemaal datgene 
was waar hij op had gehoopt. De vrouwelijke geest noemde hij Aitu Matania en wierp 
haar eveneens op de woeste en ledige aarde. Upua liet hen onmiddellijk weten niets te 
ondernemen en te wachten op verdere instructies. Ze handelden direct en deden wat ze 
zelf goed achtten. Het gevolg was dat hun kleur veranderde van licht naar donker en van 
goed naar kwaad en hun vleugels verstijfden. Sindsdien is er strijd tussen hen en Upua en 
proberen zij mensen te beschadigen. Zij werden de voorouders van alle boze geesten. 
 
Upua zag zijn fout en creëerde volgens dezelfde spuugprocedure een man en een vrouw. 
Dit keer zonder vleugels. Hij plaatste ze naast elkaar en spuugde weer in zijn rechterhand. 
Hij schiep een rode vogel in de vorm van een witte duif door in zijn rechterhand te 
spugen. Hij bestempelde die als de menselijke ziel, de akara genaamd. Dan spuugde hij 
speeksel in zijn linkerhand en blies daar in en creëerde een kleine menselijke figuur van 
ongeveer 20 cm. hoog met vleugels. Het was spierwit en lichtgevend. Hij noemde het 
efaana, de tweede ziel van de mens. De efaana-ziel stopte hij in het hoofd van de eerste 
mens, die hij Leakaisia (hij die uit de zon komt) noemde. Nadat hij dat gedaan had, gaf hij 
hem, of beter gezegd zijn efaana, zes geboden. Het werd hem verboden 1) om overspel te 
plegen, 2) te stelen, 3) te doden, 4) te liegen, 5) meineed te plegen en 6) ongehoorzaam te 
zijn aan zijn ouders. Vervolgens stelde hij Leakaisa in de stralen van de zon, waardoor hij 
hem iets van zijn eigen licht kon doorgeven. De zon is namelijk ook deel van hem. Toen 
dat allemaal gebeurd was gleed Leakaisa langs de zonnestralen naar de negende laag, 
Leamrale, een steile berg gelegen tussen de dorpen Hatumeten en Manusela. 
 
Leakaisa vestigde zich in het plaatsje Naina, dat het voorouderlijke dorp zou worden van 
de Sima Sima. Hij groeide daar op en werd groot en sterk. Hij vroeg zijn schepper om 
voedsel. Upua deed om hem heen sago en knolgewassen ontspruiten. Upua toonde hem 
hoe hij het voedsel moest bereiden. Leakaisa begon tuinen aan te leggen en te 
onderhouden en merkte al snel dat het veel werk was en dat hij dat niet alleen kon. Hij 
verzocht Upua om een hulp. Nadat hij uit een diepe slaap ontwaakte, sloeg een vrouw 
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haar armen om hem heen. Upua had haar voor hem gemaakt en naar zijn plek Naina 
gezonden. Aangezien ze langer in Nai vertoefde en daardoor al groter was voordat ze naar 
Nai vertrok, kon ze de trans, trede of laag Leamrale overslaan. Ook de geboden waren 
haar al bekend. Ze waren nu met zijn tweeën. Het eerste mensenpaar. Leakaisa gaf haar 
de naam Fatina. 
 
De kogelvormige menselijke ziel, de akara, blijft bij Upua. Efaana, de vrouwelijke ziel in 
menselijke vorm, is de gids van de mens. De vleugels van de efaana verstijven en worden 
donkerder wanneer een persoon een van de geboden overtreedt en daarin volhardt. Bij het 
overlijden van een mens verlaat efaana het lichaam en begint haar reis naar Nai. Op haar 
tocht wordt zij belaagd door de boze geest Ijokina, die haar probeert te vangen. Dan 
verschijnt de akara-ziel en verijdelt de aanslag. 
 
In andere verhalen schiepen Upu Lanite (Vader van de hemel) en Inake Umi (Moeder 
aarde) door een bliksemschicht in de aarde de eerste mens, die Maatoke genoemd werd en 
zijn vrouw Inaake.162 Zowel bij het verhaal van Nunusaku als in de mythe van Upua 
ontstond reeds bij aanvang strijd tussen schepselen onderling en tussen creaturen en hun 
schepper.  
In dit verhaal komt de mystieke functie van de mythe naar voren. Er is sprake van een 
situatie die ontzag wekt. De moord op Hainuwele verklaart het onderscheid dat is ontstaan 
tussen Uli-Lima en Uli-Siwa. De sanctie van Satene laat de morele ordening zien die dit 
verhaal wil overbrengen. Om de eenheid te herstellen sloten dorpen allianties, pela’s, die 
ten diepste verwijzen naar Nunusaku waar de mensen één waren. Zo functioneert als 
kompas om weer terug te keren naar de oorspronkelijke harmonie (functie 4). Als zodanig 
vormt het verhaal een samenhangend geheel, een culturele oriëntatie.  
 
2.3.5. Gevechten en oorlogen 
Tijdens een presentatie op de ‘International MTB-Houten conference’ over de 
inclusiviteit of exclusiviteit van het Pelaschap163 opende ik als inleiding met de 
burgeroorlog op de Molukken die duurde van 1999-2002. In die oorlog stonden ook Pela-
dorpen als vijanden tegenover elkaar. De oorlog werd in de media ook wel een 
‘broederoorlog’ genoemd. In zijn commentaar op mijn presentatie schrijft Smit:164 
 
“I was fascinated by the fact that he starts his narrative with a conflict, 
with violence, riots, killings and a civil war. Could this perhaps be the 
deepest commonality of all between the inestimable diversity of our 
context? Could this be the most, perhaps the only, truly universal aspect to 
                                                
162 Zie Hoofdstuk 1, 29. 
163 Een bloedverbond tussen twee dorpen, zoals dat-met deze naamsaanduiding- alleen voorkomt in de 
Midden-Molukken 
164 D. Smit, ‘Pela as an inclusive Socio-Cosmic systeem in the Central Moluccas, Comments on Simon 
Ririhena’s paper’ in: M.E. Brinkman, D. Van Keulen (eds.) Studies in Reformed Theology, Christian 
Identity in Cross-Cultural Perspective, Volume 8, Zoetermeer: Meinema 2003, 40-51, 40-41. 
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our experience, history and life – that we all know and suffer violence, 
conflict, strife and war, that we are all deeply embedded in conflict, and 
that we – all of us? – long for ways to overcome this violence? In fact, 
when he tells the long history of this conflict, and all the factors involved 
over centuries – religious and cultural, myth, symbolism, language and 
social structure, trade and money, land and possessions, local, regional, 
national and imperial power structures and institutions – it all seems so 
familiar: a different history, yet the same old story. Is the fact that we all 
suffer under and are all implicated in these complex forms of conflict, 
violence and war the most, and perhaps the only commonality across all 
culture and socio-historical context? Could this be the best way to hear one 
another, to understand at least something of one another across the deep 
divides between our own particularities and specificities?” 
 
Smit heeft gelijk dat in elke samenleving in meer of mindere mate sprake is van spanning, 
geweld en oorlog. De belangrijkste reden om mijn referaat te openen met de 
broederoorlog165 op de Molukken, was dat het tot die tijd voor bijna onmogelijk werd 
gehouden dat Pela’s zich als vijanden tegenover elkaar zouden gedragen. De Pela was er 
juist om dat te voorkomen en elkaar in tijden van calamiteiten tot steun en troost te zijn. 
De Pela werd tussen twee dorpen gesloten na een hevig gevecht. Gevechten en 
spanningen tussen dorpen hebben zich in de Molukken altijd voorgedaan. Doel van de 
Pela was om in vrede met elkaar te leven. In het volgende hoofdstuk zullen we bij dit 
kernsymbool van de Midden-Molukse cultuur uitgebreid stilstaan. De Pela was het 
antwoord op de tweedeling die van oudsher dwars door de Midden-Molukken liep.  
 
2.3.6. De tweedeling op de Midden-Molukken 
In tegenstelling tot wat het voor veel Nederlandse theologen is, is Artikel 12 van de 
Nederlandse Geloofsbelijdenis166 in de geloofsbeleving van de Molukse christen geen 
mythologie, maar een historische  en dagelijks ervaren werkelijkheid. De titel van het 
artikel luidt: De schepping van de wereld; de engelen. De parallellen met de Molukse 
scheppergod Upua zijn opmerkelijk. 
 
“Wij geloven, dat de Vader door Zijn Woord, dat is door Zijn Zoon, de 
hemel, en de aarde en alle schepselen uit het niet heeft geschapen toen het 
Hem goedacht, en dat Hij aan elk schepsel zijn wezen, gestalte en gedaante 
en onderscheiden ambten heeft gegeven om zijn Schepper te dienen. Wij 
geloven, dat Hij ze allen ook nu nog onderhoudt en regeert naar Zijn 
                                                
165 De broederoorlog eindigde in 2002 toen de vrede van Malino door Christenen en Moslims werd 
ondertekend. 
166 A.T. Besselaar e.a., Altijd bereid tot verantwoording, kort commentaar op de Nederlandse 
Geloofsbelijdenis, Aalten: De Graafschap, 1966, 74. 
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eeuwige voorzienigheid en door Zijn oneindige kracht, om de mens te 
dienen, opdat de mens zijn God dient. 
Hij heeft ook de engelen goed geschapen om Zijn boden te zijn en Zijn 
uitverkorenen te dienen. Sommigen van de engelen zijn van die 
uitnemendheid, waarin God hen geschapen had, in het eeuwig verderf 
gevallen, maar de anderen zijn door de genade van God, in hun 
oorspronkelijke toestand staande gebleven. De duivelen en de boze geesten 
zijn zo verdorven, dat zij, vijanden van God en van alle goed, uit alle macht 
als moordenaars loeren op de kerk en elk van haar leden om alles door hun 
bedrog te verderven en te verwoesten. Zij zijn daarom door hun eigen 
boosheid veroordeeld tot de eeuwige verdoemenis en verwachten dagelijks 
hun verschrikkelijke pijnigingen. Zo verfoeien wij in dezen de dwalingen 
van de Sadduceeën, die ontkennen dat er geesten en engelen zijn; en ook de 
dwaling der Manicheeën, die zeggen, dat de duivelen hun oorsprong uit 
zichzelf hebben en van nature boos zijn, niet dat zij verdorven zijn 
geworden”. 
 
In het laatste boek van de bijbel staat het ontstaan beschreven van het kwaad, de strijd van 
de duivel, de oude slang, met zijn engelen tegen God om de heerschappij over de 
schepping: deze aarde. 
 
“En er kwam oorlog in de hemel; Michael en zijn engelen hadden oorlog te voeren 
tegen de draak; ook de draak en zijn engelen voerden oorlog, maar hij kon geen 
stand houden, en hun plaats werd niet meer in de hemel gevonden. En de grote 
draak werd (op de aarde) geworpen, de oude slang, die genaamd wordt duivel en 
de satan, die de gehele wereld verleidt, hij werd op de aarde geworpen en zijn 
engelen met hem...Wee de aarde en de zee, want de duivel is tot u neergedaald in 
grote grimmigheid, wetende dat hij weinig tijd heeft” (Openbaring 12:7-9, 12)167. 
 
Voor de Molukse christen is de opstand in de hemel een verklaring voor de oorsprong van 
het kwaad, de verklaring van de suangi’s (boze geesten), de setan setan (duivelen) en een 
verklaring van de tweedeling van de werkelijkheid in een goede en een kwade macht. De 
reden dat men het verhaal in Openbaring als waar gebeurd beschouwt, is dat ook in het 
Molukse scheppingsverhaal van Nunusaku ook onenigheid en ruzie is ontstaan, die 
hebben geleid tot de splitsing (heka Nunusaku) van de mensheid in twee grote 
categorieën: de Uli-Siwa en de Uli-Lima. Alleen door Pela-schappen aan te gaan, konden 
individuele dorpen met elkaar samenleven en samenwerken. 
 
Hoewel in Oost- en Midden-Seram groepen, die later ook naar de Uliasse eilanden 
migreerden, andere bergen als heilig beschouwden, wordt Nunusaku gezien als de 
                                                
167 Uit NBG 1951. 
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heiligste berg en de plek van oorsprong van alle Molukkers. Sterker nog: van alle mensen. 
Zelfs Molukkers die al generaties lang buiten de Molukken wonen, verklaren dat hun 
voorouders de Nunusaku heel lang geleden hebben verlaten.168  
 
In de Apostolische geloofsbelijdenis staat de zin ‘Die geleden heeft onder Pontius Pilatus, 
is gekruisigd, gestorven en begraven, nedergedaald ter helle’. Wij zijn het met Van de 
Beek169 eens dat de hel een plaats, een plek is, maar voor Christus was de hel het 
menselijk lijden, dat hij tot het aller uiterste lijdzaam heeft ondergaan. Hij heeft de dood 
in al zijn schakeringen en fasen persoonlijk meegemaakt en overwonnen. Deze God-
overwinnaar biedt de mens zijn verbond aan. Op de Molukken kennen we het verbond 
tussen twee dorpen: de Pela. Kan de Molukse christen Gods verbond beter verstaan 
vanuit de Pela?  
 
2.3.7. Pela: een socio-metafysisch verbond  
Volgens het verhaal ontstond direct na de schepping op Nunusaku verdeeldheid. De ene 
groep vormde de Uli-Siwa en de ander de Uli-Lima. De relatie tussen beide groepen lijkt 
inderdaad gekenmerkt te zijn door spanning en strijd. Vaak sloten twee dorpen na afloop 
van een bloedig gevecht een verbond, dat bekrachtigd werd door het uitspreken van 
bezweringen, het aanroepen van de voorouders en het drinken van sterke drank vermengd 
met een paar druppels bloed van de twee dorpshoofden of legerleiders. Alle inwoners van 
de beide negeri’s (dorpen) drinken uit de beker. Ze zijn nu Pela’s van elkaar en omdat ‘ 
hetzelfde’ bloed door hun aderen stroomt, behoren zij tot de categorie Pela keras (harde 
Pela). Leden van deze categorie mogen niet met elkaar trouwen. Dit verbond tussen twee 
dorpen noemen we een socio-metafysisch verbond, dat zowel bi-lateraal als patrilineair170 
is. Socio-metafysisch171 omdat de voorouders bij de plechtigheid mede betrokken waren. 
Zij hebben de functie van hoeders van de adat-regels. Praktisch elk dorp, op een enkele 
uitzondering na, heeft een Pela. Als er één symbool in de Midden-Molukken bindend en 
verbindend is dan is dat de Pela. Pela is de schakel van de ketting tussen christenen en 
moslims. Anders gezegd: het is de gemeenschappelijk ‘grond’ van waaruit beiden zijn 
voortgekomen. De Pela vormt het hart van de Molukse cultuur. Zolang de Molukker zich 
                                                
168 Een minder bekend Moluks scheppingsverhaal verklaart de herkomst van de verschillende rassen. Het 
eerste mensenpaar bestond uit een blanke vrouw, Nibela, met haar zwarte man Jale. Zij creëerden het 
blanke en het zwarte ras. Zij bouwden een schip om over de werelddelen te varen. Echter het schip van het 
zwarte ras strandde ogenblikkelijk op Nunusaku en zij werden de voorouders van de Ambonezen. Het schip 
van het blanke ras gelukte het om weg te varen en de bemanningsleden werden de voorouders van het 
blanke ras. Vanuit dat perspectief worden ook de blanke Europeanen gezien als mensen die terugkeren naar 
waar zij vandaan zijn gekomen: van de Nunusaku. Zie D. Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 
108. 
169 “Nedergedaald naar de hel” wil zeggen: “Overgeleverd aan de machten die sterker zijn dan de 
mensheid...Aan deze werkelijkheid heeft God Zijn Zoon overgeleverd...Maar zelfs daar geldt dat Hij 
gekomen is tot het Zijne. Psalm 139:8 zegt al dat God overal is: ‘Al zocht ik mijn rustplaats in de hel, Gij 
zijt daar’. Overal is God en overal is Hij de Machtige”. A. van de Beek, Jezus Kurios, 161. 
170 De Pela gaat over via de mannelijke lijn.  
171 Socio-metafysisch verwijst naar de zichtbare samenleving (socio) en naar de samenleving van de 
voorouders achter de zichtbare werkelijkheid. 
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houdt aan de Pela-regels (geboden en verboden), ook al zou er nog maar één zijn, dan 
belijdt hij de Ambonese religie. Treffend en beeldend schrijft Bartels:  
 
“Het voertuig van de agama Nunusaku (Nunusaku-religie) is Pela (...). Pela 
symboliseert voor de Ambonezen172 de eenheid op de Nunusaku. De instelling van 
de Pela door de voorouders deed de wandaden die op Nunusaku plaatsvonden, 
teniet en herstelde de broederschap tussen alle Ambonezen. Het is een heilige 
metafoor voor deze samenleving. Een Ambonees kan de Nunusaku-mythe afdoen 
als een legende, hetzij op religieuze hetzij  op westerse historische gronden, maar 
toch zal hij het idee van Pela accepteren en dus de waarden van de Nunusaku-
religie onderschrijven (...) De loochening van Pela staat gelijk aan de loochening 
van het bestaan van een afzonderlijke, unieke Ambonese cultuur en identiteit”. 173  
 
Van der Hoek174 mist de essentie van de Pela als zij in deze context adat en religie uit 
elkaar haalt. Voor de Ambonees, om met de woorden van Bartels te spreken, vallen die 
twee elementen samen in de Pela. Het gaat juist om de symboliek en de betekenis, die 
mensen in een bepaalde culturele context zelf daaraan geven.175 Hebben de Molukkers in 
Nederland hun etnische identiteit behouden? Is de Pela in het nieuwe land nog steeds het 
voertuig van de Agama Nunusaku? Is de Pela door de westerse invloeden anders 
geworden?  
 
2.4. De tweedeling zet zich voort onder de Molukkers in Nederland 
De animositeit tussen de oorspronkelijke bewoners (pata-Siwa) en de nieuwkomers (pata-
Lima), die zich eerst aan de kust vestigden, heeft tot op de dag van vandaag voortbestaan. 
Conflicten die over het algemeen uitgevochten worden tussen nieuwkomers en 
oorspronkelijke bewoners. De recente burgeroorlog op de Molukken, die op 19 januari 
1999 losbarstte tot de vrede van Malino op Sulawesi op 12 februari 2002, geeft daarvan 
blijk. Het begon met een geschil tussen een Molukker en een Butonees, een nieuwkomer. 
Dit etnische conflict werd uiteindelijk, zoals we eerder hebben geschreven, langs 
religieuze lijnen uitgevochten. We zullen in hoofdstuk 5 uitgebreid hierbij stilstaan. De 
vraag is of een dergelijk (etnisch) conflict ook onder de Molukkers in Nederland kan 
plaatsvinden.  Reeds in het eerste jaar van de aankomst in Nederland vond in het 
woonoord Vught op 19 augustus 1951 een gewapend treffen plaats tussen Midden-
Molukkers (Ambonezen in de volksmond) en Zuidoost-Molukkers (Keiezen).176 Wat 
precies de aanleiding was, is moeilijk te achterhalen. “Dat de Ambonezen neerkeken op 
bewoners van de zuidelijke eilanden heeft zeker een rol gespeeld (...) Dit gevecht zou de 
geschiedenis ingaan als de ‘kwestie-Vught’, die decennialang zou zorgen voor verstoorde 
                                                
172 Bartels bedoelt met de term Ambonezen, de autochtone inheemse Molukkers van de Midden-Molukken. 
173 Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 424. 
174 A. van der Hoek, Religie in ballingschap, 49. 
175 W.A. Lessa and E.Z. Vogt (eds.), Reader in compatative religion, 29. 
176 Het grootste deel van de Keiezen in Nederland was katholiek . Maar ook de Keyeze protestanten werden 
in die periode gemakshalve over één kam geschoren
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verhoudingen tussen beide groepen. Er kwamen eigen woonoorden voor de Zuidoost-
Molukkers (...) De RMS had voor de meeste Zuidoost-Molukkers afgedaan”.177 De 
Keiezen bestonden uit rooms-katholieken  en protestanten. De laatste groep liet zich in 
april 1959 officieel registreren bij het Ministerie van Justitie als de Geredja Protestant 
Maluku Tenggara (GPMT= De Zuidoost-Molukse Protestantse Kerk).178 De tweedeling in 
het protestantse kamp is een feit geworden. De rooms-katholieken en de Molukse 
moslims werden ook in afzonderlijke woonoorden ondergebracht. Na al die jaren is de 
pijn van het gescheiden zijn nog voelbaar aanwezig bij de Zuidoost-Molukkers.179 Hoe 
kunnen deze groepen samen verder? In de jaren tachtig en negentig speelden door de 
overheid gesubsidieerde landelijke, regionale en lokale maatschappelijke en culturele 
organisaties een belangrijke rol. Met het wegvallen van de subsidiestromen verdwenen 
ook deze instellingen. De kerk, als integraal onderdeel van de Molukse samenleving, 
bleef overeind. Zou zij, evenals de Molukkers in de Molukken, vanuit een theologisch 
perspectief de adat en in het bijzonder de Pela als een samenbindende factor weer nieuw 
leven in kunnen blazen?  
 
2.5. De ontwikkeling van de Molukse kerk in Nederland en haar zoektocht naar 
eenheid in verbondenheid. 
Het verblijf van de Molukse gemeenschap in Nederland in de beginjaren kan, vanuit 
Moluks perspectief, zonder overdrijven geschetst worden als een vorm van externe 
apartheid,180 van bewuste isolatie, verordeningen die bepalen waar mensen moeten 
wonen, regels met betrekking tot politieke activiteiten, regels voor sociaal gedrag en 
maatregelen voor migratie (van arbeiders naar de grote steden voor werk).181 In het 
gedenkboek Een wonderbaarlijke spijziging, santapan jang adjaib uitgegeven ter 
gelegenheid van het van 35 jarig bestaan van de GIM (Geredja Indjili Maluku = Moluks 
Evangelische kerk), onderscheiden de redacteuren vier bestaansperioden: 
1. De schuilplaats 1950-1960  
2. De grote schoonmaak 1960-1970 
3. De woestijnjaren 1970-1980 
4. De overgangsjaren 1980-1990 
 
De titel ‘ De schuilplaats’ voor de eerste periode, is in deze context veelzeggend. Het 
drukt iets uit van het onbegrepen zijn en van de verlatenheid van het Molukse volk in den 
vreemde. Letterlijk staat in het gedenkboek dat de periode wordt “gekenmerkt door een 
                                                
177 H. Smeets, F. Steijlen, In Nederland gebleven, 107. Zie ook  
178 A. van den Broek, Religie in ballingschap, 108. 
179 Tijdens een gastcollege voor het vak Molukse Kerkgeschiedenis in 2013 verhaalde de heer W. Rahajaan 
uit Zwolle over het pijnlijke Vught-incident en de gevolgen daarvan voor de Molukse Protestantse kerk in 
Nederland. Nog steeds ervaart hij dat als pijnlijk, ondanks het gegeven dat er de laatste jaren een goede 
samenwerking is met de Geredja Indjili Maluku (de Moluks Evangelische Kerk). 
180 A.H. Richmond, ‘Migration, Ethnicity and Race relations’ in: Ethnic and Racial Studies, Volume 1 nr.1 
January 1978. 
181 S. Ririhena, Molukse intellectuelen en voormannen als middelaars in een poli-etnische samenleving, Een 
studie over etniciteit, Nijmegen: Doctoraalscriptie 1989, 29-30. 
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volledig verzorgd en geïsoleerd verblijf in de kampen, een vergeefse relatie met de 
moederkerk op Ambon, geen relaties met de Nederlandse zusterkerken...”182 
 
Juist van de Nederlandse zusterkerken hadden de Molukse kerken verwacht, als bijna 
vanzelfsprekend, dat zij hen te hulp zouden schieten in de ontwikkeling en organisatie van 
de kerk. De Nederlandse kerken hebben hen letterlijk en figuurlijk in de kou laten staan. 
Voor die distantie zijn een aantal factoren aan te wijzen. In de eerste plaats was de 
gebrekkige beheersing van de Nederlandse taal een grote hindernis in de communicatie. 
Het is echter niet zozeer de Nederlandse taal, die voor een bijna onoverkomelijke barrière 
zorgde, maar veeleer de koloniale houding van de Nederlandse kerken en de meer 
geïntegreerde betekenis van het Moluks christelijk geloof. In tegenstelling tot de meeste 
Nederlandse protestantse kerken, vormt de Molukse kerk een integraal onderdeel van de 
Molukse samenleving. Er bestaat in de Molukse belevingswereld geen geprivatiseerde 
zelfstandige organisatie voor religieuze activiteiten. Culturele en maatschappelijke 
organisaties zijn in hun optiek tevens religieuze instituten. Een scherpe scheiding tussen 
kerk en staat bestaat niet of nauwelijks. De Molukse geloofsbeleving is nauw verbonden 
met het alledaagse leven, dat doordrongen is van traditionele devotie (respect betonen 
voor de voorouders), gewoonten en gebruiken (de adat) en spirituele voorstellingen, die 
verwijzen naar een voorchristelijke tijd (magie, de bezielende krachten van stoffelijke 
zaken).183 Dit maakt de Molukse kerk voor de Nederlandse kerken wellicht minder 
begrijpelijk, minder ‘logisch’, meer ‘ tegenstrijdig’: de mythen, de rituelen en de sacrale 
handelingen wordt daarentegen intenser voelbaar, meer beleefbaar en als meer eigen 
ervaren. Die intensiteit wordt het meest gevoeld in tijden van crisis en strijd. De strijd in 
de hemel tussen Satan (Ijokina) en God (Upua) is voor de Molukse christen dan ook geen 
fictie maar een werkelijkheid, die past in zijn wereldbeeld. In zijn dagelijkse strijd om 
kind van God te blijven, is Gods steun in die strijd een bijna vanzelfsprekende daad. Een 
daad die voortkomt uit het verbond van God met de mens.  
 
2.5.1. God onze bondgenoot 
Het verbond van God met de mensen is een initiatief van God om de mens bij te staan in 
zijn strijd tegen antigoddelijke machten, die sterker zijn dan hijzelf. De inzet van die strijd 
gaat feitelijk om de heerschappij over de aarde. Een strijd die in de hemel begon nog 
voordat God de wereld schiep. Die strijd wordt nog steeds voortgezet op de aarde. Het is 
de strijd tussen goed en kwaad, tussen leven en dood.  
 
In het socio-metafysisch verbond van de Pela schieten Pela’s elkaar in tijden van 
oorlogsdreiging te hulp. Een Pela kan daarbij zelfs zijn leven laten. Hij zet zich 
daadwerkelijk in voor zijn ‘broeder’. In de Pela kennen leden geen loze woorden en geen 
respectloze daden. In het verbond is een woord een woord, een man een man. Een Pela 
kan als het ware niet anders. In de strijd tegen kwade machten kan de Pela hem niet 
                                                
182 Redactieteam, Een wonderbaarlijke Spijziging, 16. 
183 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 25. 
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helpen. De voorouders steken in die gevallen de helpende hand toe, maar kunnen hun 
nageslacht niet het eeuwige leven bieden. De mensheid heeft voor die strijd een andere 
Pela nodig, die zich zelfs tot na de dood inzet voor het behoud van de mens. Een Pela die 
Zijn verbond met de mens heeft geratificeerd met Zijn bloed. De Pela die de bijbel de 
tweede Adam noemt, de ultieme Pela, Jezus Christus.  
 
2.6. Terugblikken en vooruit kijken 
Aan het begin van dit hoofdstuk hebben we gesteld dat het verleden voor een belangrijk 
deel bepaalt wat wij van de toekomst zouden mogen verwachten. In het verleden heeft 
God met de aartsvaders, met de mens, de weg bewandeld naar het nieuwe Jeruzalem. God 
heeft dat gedaan omdat Hij overtuigd is dat de mens die weg onmogelijk alleen kan 
afleggen. De liefde van God voor ons mensen is zo onmetelijk groot, dat Hij Zijn 
eniggeboren Zoon naar de aarde zond om als volwaardig mens onze ongerechtigheden op 
zich te nemen. Hij wilde die daad doen om de gevolgen van de zonde, door de eerste 
Adam, uit de wereld te bannen. Op Golgotha liet Gods Zoon, Jezus Christus, zich aan het 
hout van het kruis vastspijkeren. Aan dat kruis heeft Hij door Zijn bloed de laatste vijand, 
de dood, overwonnen. Hij is gestorven, begraven, ter helle gegaan184 en op de derde dag 
opgestaan uit de dood. Niet als geest. Integendeel. Zijn discipelen hebben hem gezien en 
Zijn wonden aangeraakt. Het was dus een herkenbaar, concreet en driedimensionaal 
lichaam (sumangan)185. Alleen van een andere kwaliteit. Zij hebben samen met Hem, in 
Zijn vernieuwde lichaam, gegeten en gedronken. Hij is daarna opgevaren naar de hemel 
om daar voor ons een plaats te bereiden. Dan zal hij terugkomen en de gelovigen zullen 
uit de dood opstaan en eeuwig leven. 
 
De wederkomst is echter nog geen feit. Zij is aanstaande. Tot die tijd verblijven wij in het 
ondermaanse en ervaren wij dagelijks de sterke invloeden van machten, die afstand 
veroorzaken tussen ons en God. Machten die groter en sterker zijn dan wij mensen. 
Precies daarom sluit God met ons een verbond. Een verbond om ons te ondersteunen bij 
de strijd tegen een sluwe tegenstander. Als geen ander weet God hoe de Satan en zijn 
handlangers te werk gaan. God heeft gezien hoe in de gedaante van de slang, de Satan, het 
eerste mensenpaar186 verleidde en dood en vernietiging introduceerde in Gods schepping. 
God heeft gezien, dat de mens uit zichzelf niet bestand is tegen kwade machten. De mens 
is in die strijd volstrekt kansloos. Onszelf stellen onder het verbond van God, van Upu 
Lanite, van Upua, van de ultieme Pela Jezus Christus geeft de zekerheid van de 
overwinning en uitzicht op eeuwig leven.  
                                                
184 De Moluks Evangelische kerk gebruikt de apostolische geloofsbelijdenis (oude protestantse versie). Zie 
ook E.G. Hoekstra, M.H. Ipenburg (eds.), Handboek Christelijk Nederland, Utrecht: Kok ten Have, 2008, 
560. 
185 Sumangan betekent ziel, maar ook in de betekenis van herkenbaar zien. Bijv. je overleden ouder 
driedimensionaal zien; eenmens van een andere kwaliteit en vorm. 
186 Gen. 3:1-24. 
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Hoofdstuk 3:  Kruidnagel in Nederlandse klei 
 
 
3.1. Inleiding 
In de jaren zeventig werd Nederland geconfronteerd met gewelddadige acties van jonge 
Molukkers. Niet langer pikten zij de manier waarop de Nederlandse regering met hun 
ouders is omgegaan (zie paragraaf 2). Het verblijf van de Molukkers in Nederland is een 
direct gevolg van de onafhankelijkheidsverklaring van Indonesië. Het proces van 
demobilisatie tot en met het dienstbevel om zich te laten inschepen voor een kort verblijf 
in Nederland wordt beschreven in de paragrafen 5 tot en met 14. In de beginjaren stond de 
Nederlandse bevolking positief tegenover de Ambonezen zoals zij de Molukkers toen 
noemden. Molukse kinderen werden in de zomervakanties door Nederlandse pleegouders 
opgenomen. Ter illustratie van die tijdgeest heb ik mijn persoonlijke ervaring over de 
relatie met mijn pleegouders beschreven. In de paragrafen 15 tot en met 30 behandelen 
wij de opvang in Nederland, de vele loze beloften van de regering, de slechte behandeling 
van het Molukse volk dat uiteindelijk leidde tot de kapingen en gijzelingen en de 
gevolgen die het had voor zowel de Nederlandse als de Molukse bevolking. In de 
paragrafen 31 tot en met 38 beschrijven wij de effecten van de jaren zeventig op het 
RMS-ideaal en op het culturele symbool Pela. Het verblijf in den vreemde heeft de adat 
en met name de Pela onder druk gezet (paragrafen 3 en 4). 
 
3.2. Het Kakehanhuis Nederland  
De verplichte overtocht naar Nederland, hun verblijf in dat voor hen vreemde land en hun 
zoektocht om een plaats in de Nederlandse samenleving te verwerven kunnen we 
vergelijken met de initiatieriten van het Kakehan genootschap in de Midden-Molukken en 
in het bijzonder op het eiland Ceram. De initiatieriten worden gekenmerkt door drie 
overgangsfasen, die Van Gennep en Victor Turner onderscheidden in hun onderzoek van 
de ‘rite de passage’.  
Het Kakehan genootschap van de Alifoeren, die alleen uit mannen bestaat, bezit een 
Kakehanhuis of tutuu. Jongelingen worden tijdens de overgangsfase van jongeling naar 
volwassenheid een week lang opgesloten in het Kakehanhuis. Het huis heeft geen ramen. 
De jongeren krijgen tijdens die week in het duister onderricht door de priester en ouderen 
van het genootschap. Zij worden ingewijd in de geheimen van de rituelen en symbolen 
van het genootschap. Na die week verlaten de jongeren het huis. Ze beschermen hun ogen 
tegen het felle zonlicht. Het lopen gaat hen, na een week slecht slapen en eten, moeilijk 
af. Sommigen hebben moeite met praten. Na een paar dagen hervinden zij zich. Direct 
vanaf het moment dat zij het Kakehanhuis hebben verlaten, worden zij door de 
volwassenen aangezien als een van hen.187 In het Nederlandse ‘kakehanhuis’ waren geen 
                                                
187 Zie ook A. Van Gennep, The Rites of Passage, London: Routledge & Keagan Paul, 1960. 
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‘priesters’, die de Molukkers konden voorbereiden op een verblijf in een vreemd land met 
andere normen en waarden. Met name de jongeren waren gefrustreerd door de wijze 
waarop de Nederlandse overheid hun ouders aan hun lot had overgelaten. 
De gijzelingen en de treinkaping aan het eind van de jaren zestig en tegen het eind van de 
jaren zeventig van de 20ste eeuw, zijn mede het gevolg van de onverwerkte trauma’s die 
de KNIL-militairen en hun gezinnen hebben opgelopen vlak voor hun inscheping naar 
Nederland en hun behandeling als derderangs burgers. Het is met name het negatieve 
politieke spel van de Nederlandse regering ten aanzien van de ontmanteling van de KNIL 
en de vele loze beloftes van de regering, die het vertrouwen van de Molukse militairen in 
de overheid ernstig en voorgoed hebben geschaad. Bij de jongeren heeft dat geleid tot 
radicalisering in de jaren zestig en zeventig. De geschiedenis van de Molukkers in 
Nederland is zo cruciaal voor de zoektocht naar een eigen identiteit in deze omgeving, dat 
wij daaraan ruime aandacht willen besteden. Zonder die geschiedenis is het voor een 
buitenstaander bijna onmogelijk te bevatten wat ons Molukkers drijft om het kernsymbool 
van de Molukse cultuur, de Pela, te bewaren en waar nodig aan te passen aan de 
veranderende socio-culturele omstandigheden.  
 
Wij kunnen de worsteling van het behouden van de eigen etnische identiteit in een nieuw 
land met andere normen en waarden het beste verklaren vanuit het theoretisch perspectief 
van Victor Turners rituelen. Turner onderscheidt drie fasen,188 hij ontleende aan Van 
Genneps ‘Rites of passage’ uit 1960.189 Van Gennep onderscheidt 1) een pre-liminale 
fase, 2) een liminale fase en tenslotte 3) de post-liminale fase in het 
overgangsproces/ritueel van de jongvolwassen- naar volwassen wereld. De Molukse 
gemeenschap in Nederland bevindt zich nog in een liminale (nog zoekende, lerende) fase. 
Een fase waarin Molukkers aan de ene kant volwaardig lid willen zijn van de Nederlandse 
samenleving maar zich aan de andere kant daaraan ook niet volledig willen uitleveren, 
omdat zij hopen op een terugkeer naar een vrije RMS. 
 
3.3. Pela: kernsymbool van de Molukse identiteit 
Van alle symbolen is de Pela het Molukse kernsymbool en de grondslag van de Molukse 
identiteit. Mijn ouders zijn geboren en getogen in het dorp Wassu-u op het Uli-asse eiland 
Haruku. Het dorp Wassu-u heeft verschillende Pela-relaties. Het kenmerk van de Pela is 
dat het bilateraal en patrilineair is. Met andere woorden het Pela-verbond tussen dorp A 
en dorp B is uniek. A kan met andere dorpen ook een Pela-verbond aangaan, maar elk 
Pela-verbond geldt alleen tussen twee afzonderlijke dorpen. Dat de Pela patrilineair is, 
wil zeggen dat de Pela alleen via de mannelijke lijn gaat. Een vrouw van dorp B die 
trouwt met een man uit dorp A, zal bij haar man intrekken en deel worden van het Pela-
verbond van dorp A. De kinderen zullen alleen de Pela van A erkennen als Pela. 
 
                                                
188 M. Deflem, ‘Ritual, Anti-Structure, and Religion: A discussion of Victor Turner’s Processual Symbolic 
analysis’ in: Journal for the Scientific Study of Religion 30 (1) (1991) 2. 
189 A. van Gennep, The Rites of passage, London: Routledge Kegan Paul 1960. 
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Het dorp Wassu-u kent de volgende Pela-verbonden: 
- Pela gandong (adik-kaka, Pela met een gemeenschappelijke oorsprong. Werd het dorp 
te klein voor het groeiend aantal bewoners, dan scheidde een deel zich af en bouwde een 
ander dorp, meestal niet ver van het dorp dat zij verlaten hadden. In de orale overlevering 
scheidde het dorp Wassu-u zich van het dorp Oma. De dorpelingen van Oma worden door 
de Wassu-unezen kaka (oudere broer/zus) genoemd Een dergelijke relatie staat ook 
bekend als ‘moederschoot-Pela’.  
- Pela Tuni is de oudste of eerste Pela. Het gaat hierbij om een zachte Pela. 
- Pela sumpah is een Pela waarbij de eed is afgelegd. Dit is een harde Pela.  
- Pela tempat sirih is een Pela waarbij het verbond officieel werd bekrachtigd met het 
doen rondgaan van de sirihdoos (betelkruid). Het gaat bij deze categorie om zachte Pela. 
- Pela sirih-pinang is een verbond dat werd bekrachtigd door het aanbieden van een 
betelpruim. Ook dit is een zachte Pela. 
 
Ter illustratie noemen wij de Pela’s van het dorp Wassu-u: 
1. Dorp Wassu-u met het dorp Haya 
2. Dorp Wassu-u met het Hatu Ceram 
3. Dorp Wassu-u met het dorp Buano 
4. Dorp Wassu-u met het dorp Tihua 
5. Dorp Wassu-u met het dorp Oma (Pela gandong) 
6. Dorp Wassu-u met het dorp Ulath op Saparua (Pela tuni) 
7. Dorp Wassu-u met het dorp Waisamu op Ceram (Pela sumpah) 
 
3.3.1. Adat onder druk 
Over het algemeen kan gezegd worden dat de adat als een allesomvattende levenswijze 
voor Molukse jongeren in de Nederlandse context niet meer voldoet. Zij zijn niet tevreden 
met de mededeling van hun ouders om bepaalde gebruiken en gewoonten te volgen omdat 
het nu eenmaal adat is. Zij willen meer over de oorsprong en de functie weten en leveren 
vaak ook kritiek op bepaalde volksgewoonten. Dat blijkt ook uit de goed bezochte 
lezingen die over Pela en piring natzar zijn gehouden. 190 
 
Wat de eerste generatie Molukkers aan hun kinderen over de adat vertelden, was 
fragmentarisch. Dat is niet verwonderlijk. Praktisch alle Molukse ex-KNIL-militairen die 
‘tijdelijk’ naar Nederland werden overgebracht waren relatief jong toen ze hun dorpen 
verlieten om dienst te nemen. De gemiddelde leeftijd van de Molukse militairen die in 
Nederland met hun gezinnen aankwamen was in de twintig. Onze vader was 33 jaar toen 
hij met vrouw en vijf kinderen voet op Nederlandse bodem zette. Van het dorp Wassu-u 
was hij een van de oudsten. De rest van de Wassu-unezen was dus jonger. Sommigen 
waren zelfs nog vrijgezel en vonden pas in Nederland hun grote liefde. Zij waren niet of 
nauwelijks gesocialiseerd in de adat. Wat zij van de adat wisten waren flarden of 
                                                
190 MTB bijeenkomsten in de Molukse kerken in Assen 20 maart 2010, in Tilburg 15 mei 2010, in 
Barneveld 25 september 2010 en in Gennep op 23 oktober 2010. 
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reconstructies en wat zij niet wisten bedachten zij om toch maar een verklaring te kunnen 
geven. Het waarom, de samenhang, de betekenis, de functie en de rol van veel culturele 
symbolen en rituelen wisten slechts enkelingen. Het overgrote deel van de militairen was 
bezig aan hun loopbaan en hun toekomst. 
 
Onze vader Marthin Remy Ririhena was zelf ook zoon van een militair, die in de Atjeh-
oorlog in 1907 met een Militaire Willemsorde 4e klasse werd onderscheiden. Onze opa 
Salmon heeft, omdat hij vaak hij vaak met zijn legereenheid buiten de Molukken dienst 
deed, de adat niet aan mijn vader kunnen overbrengen. Gelukkig trouwde vader met onze 
moeder, Jacomina Dorothea Timisela. Zij kwam uit een clan van kapitans. Haar vader tete 
Ang, haar moeder en haar jongere broer Jan hebben altijd in het dorp Wassu-u gewoond 
en geleefd. Veel van de adat heeft zij van haar vader meegekregen. Onze moeder was een 
geboren vertelster. Zij wist veel van de geschiedenis van het dorp en van de clans, de 
mata rumahs. Zij wist ons niet alleen te vertellen over haar eigen clan, maar ook over die 
van onze vader, de Ririhena’s. Een bijzonder aspect in haar vertelkunst was dat zij 
sommige zinnen in de inheemse taal uitsprak en daar een Maleise vertaling bij gaf. 
Telkens als zij een bepaald verhaal vertelde, sprak ze die inheemse klanken op dezelfde 
inheemse toon en op dezelfde wijze uit.  
Het verhaal over het aangaan van een Pela met de Radja van het dorp Ulath is daar een 
goed voorbeeld van. Daarom geef ik dit hier op eigen wijze weer: 
 
Toen de eerste grote zeilschepen de Molukken aandeden, verliet Kapitan Supele zijn dorp 
Wassu-u om die vreemde vaartuigen te volgen. - De overlevering verhaalt niet of het een 
Portugees dan wel een Nederlands schip betrof. - Op zijn tocht bracht hij een bezoek aan 
het dorp Sirisori Serani omdat hij kennis had aan de jongere zus van de Radja. Tegen de 
avond zag hij uit de raamopening enorme bedrijvigheid in het dorp. Aan de zus van de 
Radja vroeg hij wat er gaande was. Zij antwoordde hem dat de dorpelingen van Sirisori 
Serani die avond van plan waren om het dorp Ulath te overvallen. Met een smoes verliet 
hij zijn verblijfplaats en ging op weg om de Radja van Ulath op de hoogte te brengen van 
het grote onheil wat hem te wachten stond. Onderweg komt hij een man van Ulath tegen, 
die onderweg was naar zijn bostuin. Aan hem doet hij zijn bevindingen. Samen gaan ze 
naar het huis van de Radja van Ulath. De man gaat alleen naar binnen en laat kapitan 
Supele achter. Niet veel later verschijnt de Radja van Ulath in de deuropening en verzoekt 
hem te vertellen wat hij in Sirisori Serani heeft gehoord. Supele antwoordde de Radja in 
de inheemse taal “Upu puri malona ti.(Karena) Au supui au na repa wa ai”, : heer, vraag 
het deze man, want ik heb hem ontmoet en het hem verteld. Diezelfde avond vielen de 
dorpelingen van Sirisori Serani Ulath aan. De aanval werd afgeslagen en er vielen veel 
doden te betreuren aan de zijde van Sirisori Serani. 
 
Voor deze levensreddende daad stelde de Radja van Ulath voor een Pela met kapitan 
Supele van Wassu-u te sluiten. Een grote kom werd gevuld met sageru (rijstwijn), 
vervolgens werd bloed van de Radja en de kapitan vermengd met de sageru. Voordat de 
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ceremonie kon beginnen werden eerst nog de punten van wapens in de kom gedompeld. 
Nadat dit alles was gedaan begaven de dorpelingen van Ulath zich onder aanvoering van 
hun Radja naar de berg Amalatu. Daar dronk een ieder uit de kom terwijl de Radja een 
eed en bezweringen uitsprak. Tot slot vroeg hij aan kapitan Supele van welk dorp hij 
kwam en welke berg bij zijn dorp het hoogste was. Supele antwoordde dat hij van dorp 
Wassu-u kwam bij de berg Huruano. Nadat de Radja van Ulath het antwoord van Supele 
gehoord had, deed hij de gelofte dat zolang de twee bergen niet worden verplaatst, de 
Pela tussen Wassu-u en Ulath zal blijven bestaan.191  
De man, die kapitan Supele op zijn weg naar Ulath ontmoette kreeg van zijn Radja de 
naam supu repa die later werd verbasterd tot Supusepa. De naam Supusepa bestaat nog 
steeds.  
 
De mondelinge overlevering kent echter een vervolg. Kapitan Supele was de jongere 
broer van de Radja van Wassu-u. Toen Supele bij terugkomst in Wassu-u zijn verhaal 
over Ulath vertelde en dat Ulath via hem een verbond had gesloten met Wassu-u, werd de 
oudere broer verschrikkelijk kwaad. Niet de kapitan maar de Radja is bevoegd om een 
Pela met een ander aan te gaan. De Radja trok zijn zwaard, sloeg er mee tegen 
koraalstenen en vertrok zonder ook nog maar een woord tegen zijn jongere broer te 
zeggen. Toen de tijd verstreek en het donker begon te worden, klom Supele in een boom 
om ver te kunnen zien. Hij hield zijn hand boven zijn ogen om niet door de ondergaande 
zon te worden verblind en zocht de verten af. Hij zag zijn oudere broer niet. Hij riep 
verschillende malen met luide stem, maar hoorde zijn broer niet antwoorden. De oudere 
broer werd de stichter van het dorp Oma. Daarom noemen we de dorpelingen van Oma tot 
op de dag van vandaag kaka, oudere broer of zus.  
 
Dit verhaal hoorde ik opnieuw van iemand uit onverwachte hoek. Bij de aanvang van de 
internationale MTB-Houten conferentie in het najaar van 2009 schudde ik voor het eerst 
de handen met Oelies Tahamata, de broer van de bekende voetballer Simon Tahamata. 
Toen ik mijn naam noemde, vertelde hij mij zonder enige introductie het verhaal van 
kapitan Supele. De zinnen in de inheemse taal liet hij achterwege. Juist dat maakt het 
verhaal authentiek. Hoewel hij geen Wassu-unees is, straalde hij van trots omdat hij ook 
dit verhaal ervaart als onderdeel van zijn Molukker-zijn, van zijn Molukse identiteit.  
 
Het hele vraagstuk van de Molukse identiteit in de Nederlandse context heeft zijn wortels 
in de periode tijdens en na de Tweede Wereldoorlog. In die periode ontworstelde 
Indonesië zich aan het Nederlandse koloniale juk. Die ontworsteling zou de Molukse 
KNIL-soldaten, die trouw bleven aan de vroegere kolonisator, duur komen te staan. In de 
volgende paragrafen zullen we daar uitvoerig bij stilstaan. Wij beginnen bij het begin: de 
onafhankelijkheidsverklaring van Indonesië. 
 
                                                
191 F. Timisela, Sejarah Pela Wassu dan negeri Ulath, officiële verklaring,Wassu, 12 augustus 1989. 
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3.4. De onafhankelijkheidsstrijd van Indonesië 
De atoombommen op Nagasaki en Hiroshima maakten snel een einde aan het Japanse 
keizerrijk als bezettingsmacht in het Oosten. Op 15 augustus 1945 capituleerden de 
Japanners. Twee dagen na de capitulatie, op 17 augustus, riepen jonge Indonesische 
nationalisten onder aanvoering van ir. Soekarno en drs. M. Hatta de onafhankelijke 
Republiek Indonesia (RI) uit.192 In de periode van oktober 1945 tot aan het begin van 
1946 werd op grote schaal gemoord. Met name Chinezen, Nederlanders, Indische-
Nederlanders en mensen, zoals onder meer de Molukkers, die trouw waren aan het 
Oranjehuis en nauw met het Nederlands koloniale bewind hadden meegewerkt, werden 
het slachtoffer. 
 
3.4.1. Politionele acties 
Om de ontstane chaos te beteugelen en stabiliteit te herstellen gaf de Nederlandse 
regering opdracht aan Nederlandse dienstplichtigen en militairen van het KNIIL om twee 
politionele acties in Indonesië te ondernemen. De pas opgerichte Verenigde Naties stond 
niet sympathiek tegenover het idee om de koloniale verhoudingen in Indië met militaire 
middelen te herstellen. Aangezien men geen oorlog mocht voeren in de eigen kolonie, 
werd de strijd onder de naam ‘politionele acties’ uitgevoerd. De eerste actie duurde van 
21 juli tot 5 augustus 1947 en de tweede vond plaats van 19 december 1948 tot 5 januari 
1949.193 Met name de Molukse KNIL-militairen, die in heel Indonesië waren 
gestationeerd, vormden de ruggengraat van het KNIL en werden in veel acties in de 
voorhoede geplaatst. Ten tijde van de tweede politionele actie stelde kapitein Raymond 
Westerling, commandant van de speciale troepen, een groot aantal Molukse commando’s 
en parachutisten onder zijn direct bevel. Westerling opereerde in het opstandige Zuid-
Celebes.  
 
Het beeld dat de Molukkers in de strijd tegen de vrijheidsstrijders van het pas uitgeroepen 
onafhankelijke Indonesië eensgezind waren, komt niet overeen met de historische feiten. 
Voor een volledig beeld moet gezegd worden, dat ook Molukse strijdgroepen zoals de 
Angkatan Pemuda Indonesia Maluku194 aan de kant van de Republik Indonesia 
meevochten. Een aanzienlijk deel van hen zou later toetreden tot het republikeinse leger, 
de Tentara Nasional Indonesia (TNI). Binnen de TNI werd zelfs een aparte Molukse 
eenheid gevormd, die bekend stond als het Pattimura Bataljon. In gevechten kon het soms 
heftig toegaan tussen TNI-Molukkers en KNIL-Molukkers. Ondanks de hevige 
gevechten, zijn verhalen bekend dat de Molukse militairen aan beide zijden van het front 
het eiland, het dorp (negeri) en de Pela belangrijker vonden dan de politiek. Confrontaties 
werden dan vermeden en hulp geboden om te kunnen ontsnappen.195  
                                                
192 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 36-37. 
193 P.M.H. Groen, Marsroutes en dwaalsporen. Het Nederlands militair Strategisch beleid in Indonesië 
1945-1950, Den Haag: SDU uitgeverijen, 1991. Zie ook G.Teitler en J. Hoffenaar, De politionele acties: 
afwerking en verwerking, Amsterdam: Bataafsche Leeuw, 1987. 
194 De Indonesisch-Molukse jongerengroep (API Maluku) 
195 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 37. 
 71 
 
Het doel van de politionele acties was om de rust te herstellen en het Nederlands bewind 
weer stevig in het zadel te hijsen. De acties hebben echter niet geleid tot het gewenste 
resultaat. Integendeel. Dat kwam mede door de toen heersende wereldopinie, die tegen 
het Nederlandse militaire ingrijpen was.  
 
Die opinie kwam tot uitdrukking in de beslissing van de Ronde Tafel Conferentie van de 
Verenigde Naties op 27 november 1949 waarin stond dat de Nederlandse overheid de 
soevereiniteit moest overgedragen aan de Verenigde Staten van Indonesië (Republik 
Indonesia Serikat, RIS). De RIS was als federatie van deelstaten een constructie om tot 
soevereiniteit te komen. De Republik Indonesia was één van de deelstaten en dus 
onderdeel van de RIS. De Negara Indonesia Timur (NIT) werd eind december 1946 
opgericht en besloeg het gebied tussen Bali en Nieuw-Guinea. Later (op 11 maart 1947) 
zou, onder voorwaarden, de provincie Zuid-Molukken (Daerah Maluku Selatan) zich bij 
de NIT voegen. De politieke leiders van dit deelgebied hadden verschillende staatkundige 
oplossingen196. Eén ding hadden ze echter gemeen: een eigen status. M.A. Pellaupessy, 
kepala daerah (hoofd van de provincie) was een voorstander van een eigen deelstaat 
binnen de RIS. In de NIT-politicus R.J. Metekohy197 vond hij echter een geduchte 
tegenstander.198 De laatste streefde naar een ‘status aparte’ binnen het Koninkrijk der 
Nederlanden, die te vergelijken zou zijn geweest met het Suriname van dat moment. 
 
3.4.2. Republik Indonesia 
Bijna direct na de soevereiniteitsverklaring van Indonesië, werd onder het leiderschap van 
de jonge president Soekarno gestreefd naar een eenheidsstaat van Indonesië: een centraal 
bestuurd land. Eén voor één werden de deelstaten (daerah)199 aan het centrale gezag in 
Jakarta onderworpen. Ook de Daerah Timur (Deelstaat Oost), waartoe de Molukken 
behoorde, kon de politieke druk vanuit Jakarta niet weerstaan. Er bleef geen andere keuze 
over dan te slikken of te stikken. Het laatste gebeurde. Een directe reactie op het inlijven 
van de Daerah Timur was de proclamatie op 25 april 1950 van de Republik Maluku 
Selatan (RMS), de Vrije Republiek der Zuid-Molukken.200 Om te voorkomen dat nog 
meer deelstaten het voorbeeld van de Molukken zouden volgen, leidde het Indonesische 
leger begin juni 1950 de aanval in, door de verovering van een aantal zuidelijke eilanden. 
Een directe aanval op Ambon werd ingezet op 28 september van datzelfde jaar.201 Na 
felle tegenstand en hevige strijd werden uiteindelijk de omliggende eilanden en Ambon 
zelf door het Indonesische leger veroverd. De Republik Indonesia was een feit. 
                                                
196 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 36-37. 
197 R.J. Metekohy was van Java overgekomen en vormde een ‘Comité Gemenebest Maloekoe’. Voor dit 
staatkundig ontwerp bezocht hij vergaderingen met de leuze ‘Ambon voor de Ambonezen en Oranje voor 
ons allen’. H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 37. 
198 G.J. Knaap, W. Manuhutu, H. Smeets (eds.), Sedjarah Maluku, Molukse geschiedenis in Nederlandse 
bronnen,Amsterdam : Van Soeren & Co, 1992, 92. 
199 Daerah is deelgebied, een regio, een provincie. 
200 A.van der Hoek, Religie in ballingschap, 60. 
201 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 52. 
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3.4.3. Politieke besluiteloosheid over ontmanteling van het KNIL  
Wat te doen met de zwaarbewapende KNIL-militairen, die verspreid over de Indonesische 
archipel, in tangsi’s (kazernes) zaten? De Nederlandse militairen konden worden 
gerepatrieerd. De inheemse manschappen konden overstappen naar het Indonesische leger 
of demobiliseren. Nederland was met Indonesië overeengekomen dat het KNIL op 26 juli 
1950 officieel zou zijn opgeheven. Zo eenvoudig ging het echter niet. In de militaire 
KNIL-voorschriften van 1935 stond dat inheemse militairen, die gedemobiliseerd werden, 
het recht hadden te worden gezonden naar de plaats waar zij zich wilden vestigen. Een 
plaats naar eigen keuze. De Indonesische regering vond teruggaan van de Molukse KNIL-
militairen naar Ambon of Papua Nieuw-Guinea als keuze van vestigingsplaats geen optie. 
Aangezien de Molukse KNIL-militairen niet per direct konden afvloeien, zouden zij voor 
de eenheid van de jonge republiek een destabiliserende factor kunnen vormen. Om uit de 
impasse te komen bracht het ‘Hatta/Hirschfeld202 Memorandum’ op 14 juli 1950 
uitkomst.203 “KNIL-militairen van Indonesische landaard”, die op 26 juli nog niet zouden 
zijn overgestapt naar het Indonesische leger en ook nog niet gedemobiliseerd waren, 
kregen tijdelijk de status van de militairen van de Koninklijke Landmacht. Deze 
maatregel was uitsluitend bedoeld om de afwikkeling van het KNIL zeker te stellen. Op 
20 juli 1950 werden de KNIL-militairen bij Koninklijk Besluit collectief ontslagen en bij 
gemeenschappelijke beschikking van de staatssecretaris van Oorlog en de minister van 
Uniezaken en Overzeese Rijksdelen van 19/20 juli 1950 “tijdelijk in dezelfde rang in 
dienst gesteld van de KL”.204 
 
3.4.4. Ongelijke behandeling oorzaak van explosieve situatie in Makassar 
De demobilisatie werd extra bemoeilijkt door spanningen tussen ex-KNIL-militairen, 
guerrilla’s en Indonesische troepen in Makassar. De militairen waren geconcentreerd in 
het KNIL-gebied, een gebied van ongeveer twee vierkante kilometer en ondergebracht in 
twee grote kampen: KIS en Matoangin. Vanwege de toenemende spanningen was het de 
militairen verboden om na zes uur ’s avonds het KNIL-gebied te verlaten. Dit was tegen 
het zere been van veel militairen omdat de Indonesische troepen geen enkele 
uitgangsbelemmering opgelegd kregen. De spanningen en irritaties namen toe, nadat 
kooplieden op de passar (markt) werden aangemoedigd geen waren meer te verkopen aan 
ex-KNIL-militairen. De fourageurs konden niets inslaan. De becak-rijders205 weigerden 
de vrouwen van ex-KNILers te vervoeren. Hier en daar werd al geschoten. Een 
Indonesische luitenant, die het KNIL-gebied wilde binnendringen, werd door een 
schildwacht doodgeschoten. De vlam sloeg in de pan toen op 5 augustus 1950 dertig 
becak-rijders de ex-militairen kwamen provoceren. Ongeveer 150 ex-KNILers, 
voornamelijk Molukkers en Nederlandse onderofficieren, gingen tot de aanval over en 
                                                
202 Dr. H.M. Hiersfeld was Hoog Commissaris van Indonesië. 
203 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 56. 
204 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 57. 
205 Een driewieler waarop passagiers worden vervoerd. 
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schoten op de becak-rijders, vernielden vervolgens de pasarkraampjes die hen hadden 
geboycot en namen de APRIS-stellingen in (APRIS: Angkatan Perang Republik 
Indonesia Serikat, Leger van de Verenigde Staten van Indonesië). De stad was daarna snel 
veroverd en de ex-KNILers trokken zich weer terug in hun eigen gebied. In de avond van 
die dag zetten APRIS eenheden de tegenaanval in. De gevechten waren hevig en duurden 
tot de volgende morgen 10.00 uur, waarna een wapenstilstand gesloten werd.  
 
Om de wapenstilstand te bekrachtigen werd gewacht op de komst uit Jakarta van 
Generaal-majoor J.A. Scheffelaar en de APRIS-commandant van Oost-Indonesië 
Kawilarang. Nog voordat zij arriveerden werden de KNIL’ers aangevallen door twee B-
25 bommenwerpers vanuit de lucht, door grondtroepen en beschoten door het korvet 
Hang Tua. De reactie bleef niet uit. Opnieuw trokken de KNIL’ers vechtend door de stad. 
Hoewel de meningen verdeeld zijn, wordt het aantal doden geschat tussen de 3000 en 
4000. De meeste van hen waren burgers. Aan de kant van het KNIL vielen 120 doden en 
80 gewonden.206 Aan de gevechten kwam in de middag van 8 augustus een einde door de 
komst van de Nederlandse torpedobootjager Kortenaar, die door Hirschfeld vanuit Java 
was gestuurd. De wapenstilstand werd uiteindelijk getekend. De Indonesische regering 
bleef hardnekkig bij haar standpunt dat de KNIL’ers de aanstichters van het conflict 
waren. Scheffelaar erkende dat 20 procent van de KNIL’ers onhandelbaar was, maar dat 
de APRIS evenveel, zo niet meer, schuld had.  
 
Bijna onmiddellijk na de strijd in Makassar, besloot de Indonesische regering alle 
Molukse ex-KNIL-militairen onder te brengen in vijf grote steden op Java: Jakarta207, 
Malang, Semarang, Bandung-Tjimahi en Surabaja.208 De evacuatie van de militairen en 
hun gezinnen van Makassar naar Java vond plaats op 15 augustus 1950 met de schepen 
De Zuiderkruis, De Van Outhoorn en De Waikelo. Ondanks het verbod van Hirschfeld 
om wapens mee te nemen, stond Scheffelaar toe dat de militairen hun wapens mochten 
behouden.209 
 
3.4.5. Schimmenspel van de Nederlandse politiek 
De aanwezigheid van 4000 tot 5000 Nederlandse militairen in Indonesië was een doorn in 
het oog van de Nederlandse politiek. Het overgrote deel van de regering was, tegen alle 
reglementen in, van opvatting dat de demobilisatie van de Molukse ex-KNIL-militairen 
op Java moest gebeuren. Nederlandse officieren in Indonesië constateerden dat de 
veiligheid van de Molukse militairen en hun gezinnen ondergeschikt werd gemaakt aan 
het Nederlands belang. Generaal Scheffelaar, die het vertrouwen genoot van de Molukse 
militairen, diende daarop zijn ontslag in. De Molukkers zelf bleven ‘niet op hun handen 
zitten’: zij organiseerden zich. In elke legerplaats vormden de militairen een comité, om 
                                                
206 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 57-58. 
207 Jakarta werd uiteindelijk Berenlaan, Jatinegara. 
208 Nationaal Archief, De aankomst: Molukkers naar Nederland, 1. 
209 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 58. 
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de belangen van de Molukse militairen te kunnen behartigen tijdens de onderhandelingen 
tussen Indonesië en Nederland. De plaatselijke comités werden vanaf 4 december 1950 
gebundeld in de Panitia Penjelenggaraan (Kaum) Maluku Selatan (PPKMS, 
Organisatiecomité van Zuid-Molukkers). Op 8 augustus 1950 stuurden zij een 
vertegenwoordiging onder leiding van sergeant-majoor F.A. Aponno, die later bekend zal 
staan onder de naam ‘delegatie Aponno’. De andere leden van de delegatie waren: ds. 
A.Z. Sahetapy, sergeant-majoor J. Kapel, sergeant J. Siauta en korporaal Ch. P. Tauran. 
De belangrijkste taak van de delegatie was om de belangen van haar achterban te 
behartigen.210 De delegatie die sinds augustus 1950 in de Frederikkazerne in Den Haag 
verbleef, was het met het besluit van de Nederlandse regering niet eens. Drees was 
onaangenaam verrast toen hij dit bericht vernam. Hij heeft getracht de delegatie per direct 
naar Indonesië terug te sturen. Uit angst voor eventuele moeilijkheden211 werden daartoe 
geen stappen ondernomen. Ook wilde de regering communicatie met de militairen op 
Java voorkomen. Zonder succes, want de PTT beschikte toen niet over de middelen om 
dat te kunnen voorkomen. Met steun van mr. K.TH.M. van Rijckevorsel spande de 
delegatie een kort geding aan tegen de staat. Doel was te voorkomen dat demobilisatie in 
door Indonesië bezet gebied zou plaatsvinden. Het kort geding werd door de delegatie 
gewonnen. Ook na het hoger beroep oordeelde het Hof in Den Haag op 22 januari 1951 
dat Nederland 
 
“... niet tot zijn eigen leger behorende militairen met huisvrouw en 
kinderen tegen hun uitdrukkelijke wens, zonder enige waarborg, 
weerloos (mocht uitleveren) aan een hun vijandelijke Staat, van 
wie zij met reden represailles tegen hun vrijheid en leven hebben te 
vrezen”.212 
 
De voorgenomen demobilisatie op Java was daarmee van de baan. De enige overgebleven 
optie voor de Nederlandse regering was een tijdelijk verblijf in Nederland. Daarmee zou 
het probleem dat er nog steeds troepen in Indonesië onder Nederlands bevel stonden, 
worden weggenomen. De delegatie Appono kwam dit regeringsbesluit via bevriende 
politici te horen en berichtte per omgaande aan haar achterban in Indonesië dat de ex-
KNIL-militairen zouden moeten kiezen voor een tijdelijk verblijf in Nederland. Een echte 
keuze was dat niet omdat een overgang naar het Indonesische leger en demobilisatie in 
Indonesië al eerder door de Molukse militairen was afgewezen. Hun voorkeur was 
demobilisatie op Ceram of Nieuw-Guinea.213 Op 17 februari 1951 werd het 
deurwaardersexploot aan de delegatie Appono overhandigd, waarin staat dat de Molukse 
militairen een dienstbevel zouden krijgen indien zij zouden blijven weigeren een keuze te 
maken. Het niet uitvoeren van dat dienstbevel zou automatisch ontslag uit militaire dienst 
                                                
210 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 60. 
211 MR, 4 december 1950. 
212 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 65. 
213 F.A. Aponno, ‘Waarom wij kwamen’ in: T. Siahaya, Mena Muria Wassenaar’70: Zuid Molukkers slaan 
terug, Amsterdam: De Bezige Bij 1972, 171-178. 
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betekenen.214 Deze eenzijdige stap stak in het bijzonder de leger-pendeta’s 
(legerpredikanten). Een maand eerder, op 22 januari 1951 was in Bandung een 
conferentie belegd met enkele Nederlandse en Molukse legerpredikanten waaronder ds. S. 
Metiary, ds. J. Uneputty en ds. D.S. Pesulima. Hun grootste bezwaar was dat de 
Nederlandse regering alle zaken met betrekking tot de Molukkers uitsluitend via de 
delegatie Aponno communiceerde. Volgens een niet gepubliceerd manuscript van 
hoofdlegerpredikant A.T.W. de Kluis was de invloed van de leger-pendeta’s gegroeid. Hij 
schrijft dat “het verwarmend is te ervaren hoe de leger-pendeta’s nu meewerken aan de 
oplossing van het probleem. Ze worden nu ook niet meer terzijde geschoven. Men luistert 
tenminste naar hen en hun invloed groeit”.215 
 
Ondanks het vonnis vond de regering dat overbrenging naar Nederland zeer ongewenst 
was. Daarom zocht men, nog voor de uitspraak van het gerechtshof, naar alternatieven. 
Zelfs tijdens het verblijf van de Molukkers in Nederland werd naarstig gezocht ze te 
transporteren naar Suriname, Belgisch Congo, Abessinië, Franse koloniën in Afrika, 
Madagaskar en zelfs het Franse vreemdenlingenlegioen.216 Het zoeken leverde niets op.  
 
3.4.6. Wel of geen dienstbevel 
Nadat Indonesië akkoord was gegaan met de tijdelijke overbrenging en het duidelijk was 
dat Nederland de Molukse ex-KNIL-militairen niet meer operationeel zou inzetten, 
begonnen de Nederlandse ministeries in januari 1951 met de voorbereidingen voor de 
komst van de Molukse militairen en hun gezinnen. In de regering werd de discussie 
gevoerd of de Molukse ex-KNIL-militairen onder dienstbevel van de Nederlandse 
overheid aan boord moesten gaan. Uiteindelijk besloot de politiek in Den Haag geen 
dienstbevel uit te vaardigen, maar de militairen in principe de keuze te bieden tussen 
afvloeien op Indonesisch grondgebied of tijdelijke zending naar Nederland. Voor de 
militaire commandanten was de uitvoering van dat besluit daardoor ingewikkelder. Te 
meer omdat de Nederlandse regering aan de ene kant ten stelligste beweerde geen 
dienstbevel te hebben gegeven terwijl aan de andere kant (letterlijk en figuurlijk) in totaal 
drie dienstbevelen zijn uitgevaardigd.  
 
De eerste had betrekking op een transport naar Ambon, Ceram en Haruku medio januari 
1950. Een tweede dienstbevel was bestemd voor een groep vrijgezellen, die deel 
uitmaakte van het Subsistentenbataljon Ambon in Jatinegrara, om zich in te schepen op de 
Roma met bestemming Nederland. Zij weigerden daaraan gehoor te geven omdat zij voor 
hun vertrek naar Tanjung Priok al hun wapens moesten inleveren. De kans was reëel 
aanwezig dat zij onderweg naar de haven zouden worden aangevallen. Kolonel Van 
                                                
214 H. Smeets en F. Steijlen,  In Nederland gebleven, 66. 
215 Kluis, A.W.T., Een halve eeuw protestantse geestelijke verzorging in de Nederlandse strijdkrachten 
(1914-1964), met enige beschouwingen over de militaire geestelijke verzorging in de eeuwen daaraan 
voorafgaande door A.T.W. de Kluis, Ongepubliceerd openbaar manuscript sectie militaire geschiedenis van 
de Koninklijke Landmacht, Den Haag (gedateerd 27-2-1951 en 28-2-1951). 
216 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 65. 
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Santen, de enige militair in Indonesië gemachtigd om inzake de Molukse transporten een 
dienstbevel uit te vaardigen, probeerde uit de impasse te komen door op 24 februari 1951 
een dienstbevel te ondertekenen waarin hij de ex-KNIL-militairen gelastte 
 
“Zich aanstonds gereed te maken voor opzending naar Nederland. 
Van hen, die aan dit dienstbevel geen gevolg geven, wordt het 
dienstverband als beëindigd beschouwd. Zij worden aanstonds uit het 
Leger ontslagen”.217 
 
De onwillige vrijgezellen gingen uiteindelijk aan boord van de Roma nadat goedkeuring 
was gegeven dat zij hun wapens pas in de haven zouden afgeven.  
 
Een derde dienstbevel werd uitgegeven voor militairen die met de Castelbianco naar 
Nederland zouden vertrekken. Dat bevel werd op 15 maart 1951 uitgegeven door 
luitenant-kolonel J.G. Smit, de opvolger van kolonel Van Santen. Het dienstbevel bevatte 
dezelfde bewoordingen als dienstbevel twee. Ook nu is de passage te lezen: “Van hen, die 
aan dit dienstbevel geen gevolg geven, wordt dienstverband als geëindigd beschouwd. Zij 
worden onmiddellijk uit het Leger ontslagen’.218 Steijlen schrijft dat de commandant van 
het subsistentiebataljon Ambon in Jakarta dit persoonlijk aan de manschappen moest 
meedelen.219 Evenals bij de inscheping van de vrijgezellen op de Roma, wilden de 
militairen die met het laatste transport met de Kota Inten voeren hun wapens behouden tot 
ze veilig en wel aan boord waren.  
 
Hoewel de Nederlandse regering nog steeds ontkent een dienstbevel te hebben 
uitgegeven, zijn die op troepenniveau dus wel degelijk gegeven. Steijlen merkt fijntjes op 
dat er een onderscheid is tussen ‘administratieve’ en ‘beleefde’ werkelijkheid. Hij 
veronderstelt dat de dienstbevelen wel zijn gegeven, maar dat die niet zijn 
gearchiveerd.220 In 1952 maakte staatssecretaris Götzen221 in de Ministerraad de 
opmerking dat de “Ambonezen niet als asielzoekers kunnen worden beschouwd 
aangezien zij in Indonesië het militair bevel hebben gekregen zich naar Nederland in te 
schepen”.222 
 
 
 
 
                                                
217 Bataljonsorder nr.1, 13 januari 1951, MHM/Archief K. Van Rijckevorsel. 
218 H.R.Toorop, Rayonorder nr.2, 19 januari 1951, MHM/Archief. 
219 Dienstschrijven AC-388, 24 februari 1951. Centraal Archieven Depot Defensie, Collectie Archieven 
Strijdkrachten in Nederlands-Indië, dossier 4697. 
220 F. Steijlen, RMS, Van ideaal tot symbool. Moluks nationalisme in Nederland, 1951-1994, Amsterdam: 
Het Spinhuis 1996, 55 en 252.  
221 Götzen (ARP) was staatssecretaris op het Ministerie van Overzeese Rijksdelen. Eerder was hij, in het 
kabinet Drees/Van Schaik, als Minister zonder portefeuille verbonden aan hetzelfde Minsterie. 
222 MR, 19 mei 1952 
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3.4.7. Tijdelijk verblijf en demilitarisatie 
Met in totaal 11 schepen werden de 12.880 ex-KNIL-militairen en hun gezinnen vanuit 
vier verzamelcentra223 in Indonesië naar Nederland getransporteerd. Eén van de schepen, 
de Kota Inten, maakte de reis zelfs twee keer. De eerste bootreis begon in Surabaya op 20 
februari 1951 en eindigde op 31 maart 1951 in Rotterdam. Voor de tweede reis vertrok de 
Kota Inten op 25 mei 1951 vanuit Tanjung Priok en arriveerde in de haven van Rotterdam 
op 21 juni 1951. Hieronder geven wij de namen van de deelnemende schepen weer, 
inclusief de data van vertrek vanuit Indonesië en hun aankomst in Nederland. Mijn vader, 
soldaat eerste Klas Marthin Remy Ririhena224 maakte samen met mijn moeder, drie 
oudere zussen en een jongere broer de overtocht naar Nederland met het schip Fairsea 
vanuit Semarang op 10 mei 1951. Ze kwamen op 5 juni van dat jaar aan in de haven van 
Rotterdam. Een overzicht van de schepen die de Molukse ex-KNIL-militairen en hun 
gezinnen naar Nederland brachten.225 
 
Naam 
 
Vertrek Van Naar Aankomst 
Kota Inten 20-02-1951 Surabaya Rotterdam 21-03-1951 
Atlantis 21-02-1951 Surabaya Rotterdam 23-03-1951 
Roma 07-03-1951 Tanjung Priok Rotterdam 08-04-1951 
Castelbianco 27-03-1951 Tanjung Priok Rotterdam 24-04-1951 
New Australia 07-041951 Surabaya Amsterdam 29-04-1951 
Groote Beer 13-04-1951 Tanjung Priok Amsterdam 06-05-1951 
Skaubryn 14-04-1951 Surabaya Rotterdam 10-05-1951 
Somersetshire 09-04-1951 Jakarta Amsterdam 16-05-1951 
Asturias 23-04-1951 Tanjung Priok Semarang 23-04-1951 
 24-04-1951 Semarang Amsterdam 17-05-1951 
Fairsea 10-05-1951 Semarang Rotterdam 05-06-1951 
Goya 19-05-1951 Tanjung Priok Rotterdam 15-06-1951 
Kota Inten 25-05-1951 Tanjung Priok Rotterdam 21-06-1951 
 
De discussie in het Nederlandse parlement over een eventueel ontslag van de Molukse 
militairen bij aankomst in Nederland had nogal wat voeten in de aarde. De twee meest 
betrokken ministers mr. H.L. s’Jacob 226, minister van Oorlog en staatssecretaris Götzen 
van Overzeese Rijksdelen waren tegen een ontslag 227. Daar was aanvankelijk ook geen 
enkele aanleiding toe. Er werd binnen de regering met de gedachte gespeeld de Molukse 
militairen in te zetten in de Koreaanse oorlog. In die gedachtegang paste een ontslag uit 
                                                
223 De vier verzamelcentra waren: Surabaya, Tanjung Priok, Jakarta en Semarang. 
224 Soldaat 1ste Klas Marthin Remy Ririhena met legernummer: 172416000. 
225 De verschillende schepen hebben vaak een emotionele betekenis voor Molukkers in Nederland. Aan de 
namen is te zien waar en wanneer mensen vertrokken. Het vertelt iets over de migratiegeschiedenis van 
jouw familie.  
226 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 64. 
227 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 68. 
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militaire dienst niet. De Ministers s’Jacob en Maarseveen waren in de ministerraad van 19 
februari 1951 grote voorstanders om de Molukkers hun militaire status te laten behouden. 
Op deze wijze zou de militaire tucht gehandhaafd kunnen worden. Minister president 
Drees wilde daar niets van weten. Zijn standpunt was dat de Molukkers behandeld 
dienden te worden als alle andere gerepatrieerden. Lieftinck wilde een onmiddellijk 
besluit over het ontslag. De meerderheid van de ministerraad vond dat echter inopportuun. 
Om uit de impasse te komen werd besloten een commissie 228 te benoemen, die moest 
onderzoeken wat er met de Molukse militairen moest gebeuren en welke ordemaatregelen 
in de kampen nodig waren indien de militaire status bij aankomst zou worden opgeheven.  
 
De commissie, onder leiding van secretaris-generaal J.M. Kiveron van het Ministerie van 
Uniezaken en Overzeese Rijksdelen (Minour) kwam een week later met de ‘Nota voor de 
Ministerraad betreffende maatregelen met betrekking tot Ambonese ex-K.N.I.L.-
militairen’. Een verkeerde interpretatie van de notulen van de Ministerraad van 19 
februari bevatte en foute interpretatie (in genoemde vergadering werd de beslissing over 
de militaire status van de ex-KNIL-militairen namelijk opgeschort; zie vorige alinea) 
bezegelde het lot van de Molukse militairen in hun nadeel. De nota opende met de 
opmerking: 
 
“de vraag of de Ambonese ex-K.N.I.L.-militairen na aankomst in Nederland militairen 
zullen blijven, dan wel ‘burgers’ moeten worden, (...) door de Ministerraad in zijn 
vergadering van 19 dezer in laatstgenoemde zin beslist”.229 
 
Naast het oplossen van praktische problemen, die mogelijk zouden kunnen ontstaan na de 
demilitarisering in de Molukse opvangkampen, lag aan de wortel van de verdeeldheid 
binnen de regering ook een ideologische factor. Die werd het beste verwoord door 
minister ir. L.A.H. Peters van de KVP in zijn brief aan de Tweede Kamer: 
 
“De Regering meent, dat de levensgewoonten en maatschappelijke 
opvattingen van deze groep Ambonezen, hun lichamelijke gesteldheid 
en de klimatologische omstandigheden, waarin zij zullen komen te 
verkeren, hen niet disponeren voor een blijvende opname in een hun 
vreemde en onbekende Nederlandse gemeenschap”.230 
 
3.4.8. Het ontslag 
De beslissing van de regering om de Molukse ex-K.N.I.L.-militairen uit dienst te ontslaan 
werd aan hen pas meegedeeld toen het eerste transportschip, de Kota Inten, de 
                                                
228 MR (notulen Ministerraad), 19 februari 1951. 
229 MR, 26 februari 1951. Nota aangeduid als ‘Nota Kiveron’.  
230 J.A. Manusama, Eigenlijk moest ik niet zoveel hebben van de politiek. Herinneringen aan mijn leven in 
de Oost, 1919-1953, Utrecht/Den Haag: MHM en Bintang Design, 1999, 158-160. Zie ook R. Chauvel, 
Nationalists, Soldiers and Separatists, The Ambonese Islands from Colonialism to Revolt, 1880-1950, 
Leiden:KITLV 1990. 359-360. 
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Rotterdamse haven op 21 maart 1951 aandeed. Blijkbaar was gekozen voor deze 
handelswijze omdat de regering bang was voor ongeregeldheden bij de inscheping van de 
eerste schepen. Op 7 maart 1951 vertrok het schip Roma geladen met budjangs (jonge 
vrijgezellen) die eerder op Java al voor moeilijkheden hadden gezorgd. Van demobilisatie 
kon geen sprake meer zijn, omdat de Molukse ex-KNIL-militairen niet op het 
grondgebied van hun voorkeur waren ontslagen. Nederland was zeker niet het land van 
hun eerste keuze. Voor de beslissing van de te volgen ontslagprocedure paste maar toen 
maar één woord: demilitarisatie.  
 
Tegen het ontslag uit militaire dienst spande sergeant-majoor Sapetenno namens zijn 
collegae een proefproces aan. Het Militaire Ambtenarengerecht in Den Haag verklaarde 
het ontslag nietig.231 De Staat tekende beroep aan tegen de uitspraak bij de Centrale Raad 
van Beroep. De regering vreesde echter dat ook in hoger beroep de Molukkers gelijk 
zouden krijgen. In afwachting van het vonnis werden reeds voorbereidingen getroffen om 
de Molukkers binnen de KL op te nemen. Commandanten werden aangewezen, de 
uniformen lagen klaar en bewakingsobjecten aangewezen. Er werden zelfs maatregelen 
getroffen om de woonoorden een kazernestatus te geven. De Chef van de Generale Staf 
had al een dagorder klaarliggen waarin hij de Molukse militairen welkom zou heten in de 
Koninklijke Landmacht. Een fragment van de conceptdagorder232 luidde: 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Alle voorbereidingen ten spijt, verklaarde de Centrale Raad van beroep op 4 maart 1952 
dat het Ambtenarengerecht niet bevoegd was geweest om te oordelen over de kwestie van 
de ex-KNIL-militairen. De uitspraak van het Ambtenarengerecht werd door de Centrale 
Raad van Beroep daarmee vernietigd. De Centrale Raad van Beroep baseerde haar 
verklaring op het gegeven dat de Molukse militairen slechts tijdelijk waren ingedeeld in 
de Koninklijke Landmacht. Zij hadden dus geen formele (ambtelijke) aanstelling 
gekregen. In de strikte zin van de Militaire Ambtenarenwet 1931 waren zij dan ook geen 
ambtenaren. Hoewel in de jaren die daarop volgden nog enkele pogingen werden 
                                                
231 Nationaal Archief, Tijdelijk verblijf: Molukkers naar Nederland, De ontslagkwestie,1. 
232 Nationaal Archief, Tijdelijk verblijf: Molukkers naar Nederland, De ontslagkwestie,1-2. 
Minuts (goedgekeurd door de Chef van de Generale Staf) 
 
GEHEIM 
 
Ontwerp dagorder 
(voor de koninklijke landmacht) 
 
1. De Centrale Raad van Beroep heeft beslist, dat de beëindiging van de tijdelijke tewerkstelling 
van de Ambonese ex-KNIL-militairen bij de Koninklijke Landmacht, niet rechtsgeldig is geschied. 
In verband daarmede hebben de Ambonese militairen met ingang van heden de status tijdelijk 
militair bij de Koninklijke Landmacht herkregen en zijn derhalve de bepalingen van het Wetboek 
van Militair Strafrecht op hen van toepassing. 
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ondernomen om de Molukkers te remilitariseren233, was er binnen het kabinet steeds een 
wisselende meerderheid die daar op tegen was. 
 
De ontslagbrief 234 ziet u hieronder uitgetikt. 
 
“ SKAUBRYN” 
 
BEEINDIGING TIJDELIJK DIENSTREGELING BIJ 
DE KNINKLIJKE LANDMACHT 
 
De commandant van het Demobilisatie Centrum Koninklijke Landmacht, daartoe 
aangewezen bij beschikking van de Minister van oorlog van 21 maart No. 196002, 
bepaalt, dat met ingang van 9 mei 1951 (1) de tijdelijke dienstverrichting bij de 
Koninklijke Landmacht van de ex-KN.I.L militair......................(2), geboren te 
......................................(3) op ........................................................................................ 
.............................................................(4) eindigt. 
Hem wordt toegestaan het militaire uniform te blijven dragen tot na komst in het 
voor hem aangewezen woonoord, alwaar hem burgerkleding zal worden uitgereikt. 
Na ontvangst van de burgerkleding is het dragen van het militaire uniform strafbaar. 
 
 
Amersfoort, 7 mei 1951. 
 
De Commandant Demobilisatiecentrum 
Koninklijke Landmacht, 
De Luitenant-kolonel 
 
 
(C. Melus). 
 
(1) datum van dag na voltooiing geneeskundig onderzoek. 
(2) geslachtsnaam en voornamen. 
(3) geboorteplaats 
(4) geboortedatum 
 
Bovengenoemde persoon weigerde deze mededeling in ontvangst te nemen. De 
inhoud werd hem mondeling meegedeeld. 
 
Amersfoort,....................1951 
 
 
De.......................................... 
............................................... 
 
                                                
233 L.A.O. Moll, ‘De Ambonezenarresten’ in: rechtsgeleerd magazijn Themis, 1977 nr.3, 237-266. 
234 Nationaal Archief, Tijdelijk verblijf: de aankomst van de Molukkers, grote afbeeldingen, Ontslagbrief  
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De mededeling dat zij uit militaire dienst werden ontslagen, kwam bij de Molukse 
militairen als een mokerslag aan.235 Zij waren boos en voelden zich verraden. Eén van hen 
verwoordde in een interview het ontslag met de woorden: 
“ ...Ik tekende niet hoor. Ik heb de brief weggegooid. Wat moest ik doen? Ik was pas 26 
jaar. Ik kon nog gewoon in het leger. Dat wilde ik ook. Wij hadden de status KL. Het is 
niet eerlijk. De overheid liegt tegen ons. Iedereen liegt”.236 
 
De onduidelijkheid over de ontslagprocedure werd na aankomst in Nederland vergroot, 
doordat enkele krijgsmachtonderdelen van de KNIL wel in de Nederlandse defensie 
werden opgenomen. Elf Molukkers die bij het Regiment Speciale Troepen (RST) hadden 
gediend, konden doorstromen in het Korps Commandotroepen van de Koninklijke 
Landmacht en alle Marinemensen, geen een uitgezonderd, werden meteen opgenomen in 
de Koninklijke Marine.  
 
3.4.9. Redenen van ontslag 
Wat waren de redenen voor het ontslag? In de eerste plaats het feit dat bij de 
soevereiniteitsoverdracht de Molukkers formeel Indonesisch staatsburgers waren 
geworden. Daardoor konden zij niet overgaan naar de Koninklijke Landmacht.237 Een 
tweede reden was de dwingende eis van de Indonesische regering dat de Molukse ex-
KNIL-militairen niet meer operationeel mochten worden ingezet. Aan soldaten die je niet 
mocht laten vechten, had het leger niets.238 Impliciet speelden in de discussie nog twee 
factoren een rol. Er bestond de angst dat de handhaving van de militaire status de 
Molukkers een rechtspositie en financiële basis zou verschaffen, die hun 
onderhandelingspositie sterker zou maken. Een andere niet onbelangrijke factor was dat 
door de handhaving van de militaire status er een gesloten Ambonese militaire eenheid 
zou blijven bestaan.239 
 
Het is des te opvallender dat in diezelfde periode (1949-1957) de Nederlandse regering 
toestond dat Indonesische cadetten aan de Militaire Academie in Breda een 
officiersopleiding mochten volgen.240 Bij de Nederlandse militairen riep dat gemengde 
gevoelens op. Aan de ene kant was Indonesië eeuwenlang een Nederlandse kolonie 
geweest, aan de andere kant was Indonesië sinds de onafhankelijkheid ook een 
buitenlandse mogendheid geworden. Sommige Nederlandse en Indonesische militairen 
                                                
235 A.P. Schmid e.a., Zuidmoluks terrorisme, de media en de publieke opinie, Amsterdam: 
Intermediair,1982, 29. 
236 Interview met de heer A. Kappuw in www.scholieren.com/werkstukken/13419. 
237 F.Steijlen, RMS: Moluks nationalisme in Nederland, 61. 
238 J.A. Manusama, Eigenlijk moest ik niet zoveel hebben van de politiek, 163. 
239 Nota-Kiveron, 2-3. In de nota is slechts één opmerking gemaakt over de Kl-status van de Molukse 
militairen. In de openbare discussies en in de discussies van de Ministerraad speelde dit argument geen rol 
van betekenis. 
240 W.P.R.A. Cappers, Nasi goreng en negerzaad, De opleiding van Indonesische cadetten aan de 
Koninklijke Militaire Academie, 1949-1957. Wim Cappers is wetenschappelijk medewerker aan het 
Instituut voor Militaire Geschiedenis in Den Haag. Hij deed onderzoek naar het succes van Indonesische 
kadetten aan de KMA. Jaartal en plaats van uitgave is onbekend. Het artikel is te lezen op internet. 
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hadden zelfs in de periode 1945-1949 tegen elkaar gevochten. De militairen van het 
KNIL, altijd trouw aan de Nederlandse Staat aan en het Koninklijk huis, mochten zelfs 
niet meer hun uniformen dragen. Mijn vader en vele van zijn generatiegenoten met hem, 
hebben dat niet kunnen begrijpen en hebben die disloyaliteit als krenkend ervaren. 
 
3.5. De eerste opvang 
Vóór 1951 bevonden zich al Molukkers in Nederland. Om verschillende redenen waren 
zij niet naar Indië teruggekeerd. Enkelen van hen werden in 1940 door de Duitse inval 
overvallen en waren daardoor gedwongen te blijven. Een aantal van hen deed actief mee 
aan het verzet. Twee Molukse militairen werden wegens hun verzetsdaden door de 
Duitsers geëxecuteerd. In de periode direct na de Tweede Wereldoorlog kwam een aantal 
Molukse studenten met een Malino-beurs naar Nederland.241 De beurs werd door de 
Nederlandse regering beschikbaar gesteld als gevolg van de deelstatenconferentie die in 
1946 in Malino op Celebes was gehouden. Een aantal jongeren van de deelstaat Oost, 
waartoe de Molukken behoorde, kwam met deze beurs naar Nederland om te studeren. De 
bekendste onder hen was de latere huisarts J.J. de Lima van het woonoord Lunetten in 
Vught en de gemeentearts van Rotterdam dokter J.P. Nikijuluw. Het grootste deel van de 
Molukkers, voornamelijk ex-KNIL-militairen, kwam echter in de loop van 1951 aan met 
verschillende schepen in de havens van Rotterdam en Amsterdam.  
 
Vanaf de havens werden de Molukkers naar het centrale opvangkamp in Amersfoort 
vervoerd. Vanuit het centrale opvangkamp (officieel demobilisatiecentrum)242 werden ze 
naar diverse woonoorden in het land gebracht. Het grootste gedeelte van de groep werd 
niet gehuisvest in het dichtbevolkte Westen maar in de provincies Gelderland en 
Limburg. De Molukkers werden over in totaal 90 plaatsen verspreid, waaronder twee 
Duitse concentratiekampen: Kamp Vught (omgedoopt tot woonoord Lunetten) en Kamp 
Westerbork (dat de mooie naam Schattenberg kreeg). In elk woonoord werd een 
beheerder van de Dienst Voor de Uitvoering van Werken (DUW)243 aangesteld. De DUW 
was onderdeel van het Ministerie van Wederopbouw en Volkshuisvesting en belast met 
het organiseren van werkkampen voor werklozen. Het betrekken van de DUW bij de 
huisvesting was begrijpelijk omdat het merendeel van de kampen in bezit van deze dienst 
was en een groot aantal beheerders en het kamppersoneel over een DUW-achtergrond 
beschikte. Voor de handhaving van rust, orde en welzijn in de woonorden werkte de 
DUW nauw samen met de Dienst Maatschappelijke Zorg (DMZ) van het Ministerie van 
Binnenlandse Zaken. In de beginjaren werden naast kampbeheerders ook kampleiders 
aangesteld. De laatsten waren verantwoordelijk voor de algehele gang van zaken en voor 
de maatschappelijke begeleiding van de Molukkers. De meesten waren oud-
bestuursambtenaren uit Indonesië. In tegenstelling tot de beheerders waren zij in staat 
zich te verplaatsen in de Molukse cultuur en hun cultuur. Over het algemeen werden de 
                                                
241 Nationaal Archief, De Aankomst: Molukkers naar Nederland, Voorlopers: Studenten en intellectuelen, 1. 
242 Nationaal Archief, De Aankomst: Molukkers naar Nederland, De eerste opvang, 2. 
243 Nationaal Archief, De Aankomst: Molukkers naar Nederland, Maatschappelijke zorg, 1. 
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beheerders gezien als de lange arm van de centrale overheid, die controle wilde 
uitoefenen op de kampen. De beste beheerders en kampleiders wisten een manier van 
leven te ontwikkelen, waarbij zij zich konden inleven in de gevoelens van de Molukkers 
en tegelijkertijd enige distantie hadden tot Den Haag. Een van hen was kampbeheerder J. 
Kalfsbeek die in november 1960 met pensioen ging. Bij zijn afscheid ontving hij uit 
handen van de inwoners cadeaus, waaronder een horloge met de inscriptie ‘ Uit 
dankbaarheid Ambonezen’.244 
 
Een terugkerend strijdpunt was het dagelijks hijsen van de RMS-vlag aan de 
‘rijksvlaggenstok’ in militair uniform. Hoewel de regering dat pertinent niet wilde 
hebben, werd het vertoon in de kampen uiteindelijk gedoogd. De kwestie van de RMS-
vlag was slechts het topje van de ijsberg. De woede en frustraties over het ontslag uit 
militaire dienst leidden in de woonoorden tot onderlinge spanningen. Bij de inscheping en 
latere plaatsing in woonoorden in Nederland werd geen rekening gehouden met etnische, 
religieuze en politieke verschillen. Toen de militaire tucht en de hiërarchie aan betekenis 
inboette, heeft dat in de woonoorden soms geleid tot onderlinge vechtpartijen. 
Waarschijnlijk speelden factoren als “zeer beperkte bewegingsruimte binnen de 
woonoorden, de politieke tegenstellingen en de rol van vrouwen bij de ruzies als 
gangmaker of als aanleiding een grote rol”.245 
 
Na de massale gevechten in de kampen Schattenberg en Lunetten werd KNIL-Generaal 
buiten dienst (b.d.) P. Scholten op 25 augustus 1951 aangesteld als ‘Hoofdleider 
Ambonese Woonoorden in Nederland’ (HAWIN)246. De keuze voor Scholten lag voor de 
hand. Hij was onder meer garnizoenscommandant van Ambon, bekend en populair als 
frontgeneraal in Sumatra en was onderscheiden met de Koninklijke Militaire 
Willemsorde. Bij de Ambonezen stond hij bekend onder de koosnaam ‘oom Piet’. 
 
In diverse woonoorden werden ook oud-officieren als kampleiders aangesteld. De 
opdracht was om meer greep te krijgen op hun vroegere ondergeschikten. Hun inzet heeft 
echter niet geleid tot het gewenste resultaat. Scholten kreeg de schuld van het beleid. 
Minister F.J.F.M. van Thiel en zijn Secretaris-generaal Werner vonden Scholten 
volkomen ondeskundig’ voor de opdracht. Beide bewindslieden gingen volledig voorbij 
aan de zeer moeilijke positie waarin uitvoerders van het Molukkersbeleid zich bevonden. 
De handhaving van orde en rust in de Molukse woonoorden was uiterst problematisch 
vanwege het heersende gevoel van verraad door het ontslag uit militaire dienst, de 
blokkering van de remilitarisatie en de onduidelijke juridische status van de Molukkers. 
Het probleem werd opgelost door de verantwoordelijkheid voor de uitvoering van het 
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Molukkersbeleid (of beter: het ontbreken van beleid) bij diverse departementen te 
leggen.247  
 
Op 16 november 1952 bood Generaal b.d. Scholten zijn ontslag aan aan Minister F.J.F.M. 
van Thiel.248 Nog datzelfde jaar ging de HAWIN over naar een speciaal daarvoor 
opgerichte rijksdienst: het Commissariaat van Ambonezenzorg (CAZ). Niet veel later 
verhuisde de CAZ van het Ministerie van Binnenlandse Zaken naar het nieuwe Ministerie 
van Maatschappelijk Werk. De CAZ zou tot 1970 gezichtsbepalend zijn voor het 
Nederlandse beleid voor Molukkers. 
 
3.5.1. Wat vond de Nederlandse bevolking? 
Het overgrote deel van de Nederlanders reageerde positief op de komst van de Molukkers, 
omdat zij waardeerden wat de Molukse militairen voor Nederland hadden gedaan. Ze 
werden de ‘gouden kinderen’249 genoemd. Veel steun kregen organisaties als de Stichting 
Door De Eeuwen Trouw (DDET), met name uit conservatieve en protestants-christelijke 
hoek. 250 Vooral de Anti Revolutionaire Partij (ARP)251 was, volgens Van der Hoek, een 
warme pleitbezorger van de RMS. Het dagblad Trouw, het Forum van Antirevolutionaire 
meningsvorming, besteedde daar relatief veel aandacht aan.252 
 
“Naast het gemeenschappelijke koloniale verleden en de rol van de 
‘trouwe en dappere’ christelijke Ambonese KNIL-Militair daarbinnen, 
werd de houding van de antirevolutionairen ten opzichte van de 
Molukse kwestie vooral bepaald door de verwachting dat de 
verwezenlijking van de RMS een barrière zou kunnen vormen tegen 
oprukkend communisme”.253  
 
Opmerkelijk is dat in december 1950 de trouw van de DDET aan de RMS symbolisch 
werd vormgegeven in een eeuwigdurend Pela-schap. In het vorige hoofdstuk hebben we 
beschreven dat de Pela een verbond is tussen twee dorpen. Een bilateraal verbond dat 
wederzijdse verplichtingen met zich meebracht in zowel morele als materiële 
ondersteuning.254 Uit het aanbod om een Pela met DDET aan te gaan, kunnen we afleiden 
dat de Pela door de Molukkers als een inclusief systeem werd opgevat. De vraag is echter 
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welk rijk of dorp DDET vertegenwoordigt of is het slechts een gebaar? Wij denken het 
laatste. De Pela kan in principe met iedereen gesloten worden, die de betekenis en de 
symboliek van de Pela kent. Hoewel het gebaar van de Molukkers aan de DDET hun 
grote dankbaarheid uitdrukt voor het vele werk van de organisatie, is de DDET geen 
leefgemeenschap van natuurlijke personen. Het inclusieve beginsel van de Pela geldt 
alleen voor leden van twee leefgemeenschappen zoals dorpen (ofwel koninkrijken met 
een Radja aan het hoofd). 
 
3.5.2. Prille Contacten met de Nederlandse samenleving 
De kampen waarin de opvang van Molukse gezinnen geregeld was, lagen veelal buiten de 
woonkernen. Slechts in het onderwijs en op hun werkplekken kwamen Molukkers met 
Nederlanders in contact. Omdat veel Molukkers uitblonken in sport en muziek kwam een 
groter Nederlands publiek in aanraking met de Molukkers. In Zeeland speelde Johan 
Huwae bij Middelburg en in het Zeeuwse elftal. Frans Salawane was de eerste Molukker 
die tot het Nederlands elftal doordrong. Het latere PvdA Tweede Kamerlid John Lilipaly 
was in zijn jongere jaren een begenadigd speler, die een basisplaats veroverde in het 
Zeeuwse elftal. Ook deelname aan wandelmarsen was bij veel Molukkers in trek. Aan de 
jaarlijkse Airborne-marsen nam jaren achtereen vanuit Elst een geüniformeerde groep 
mee en tot op de dag van vandaag wandelen grote groepen Molukkers uit verschillende 
delen van het land, georganiseerd dan wel individueel, de Nijmeegse vierdaagse uit.255 
 
De grootste bekendheid kregen de Molukse fluitorkesten, kerkkoren en Hawaiïan-
bandjes. In verschillende woonoorden werden ‘Ambon avonden’ georganiseerd waar 
diverse bandjes speelden. Ook op Indische avonden waren de Molukse bandjes sterk 
vertegenwoordigd. 256 
 
Intensieve contacten met de Nederlandse bevolking ontstonden toen kindervakanties 
werden georganiseerd. Het Interkerkelijk Contact Comité Ambon-Nederland (ICCAN) 
organiseerde voor Molukse kinderen vakanties, in navolging van een bestaand 
succesprogramma om ‘bleekneusjes’ uit steden een onbezorgde vakantie bij pleegouders 
te bezorgen.257 Vanuit woonoord Lunetten in Vught vertrok op 19 maart 1956 een aantal 
bussen vol met Molukse kinderen richting Rotterdam voor een Paasvakantie bij Hollandse 
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pleeggezinnen. Onder hen bevonden zich mijn oudere zussen Salome, Franeta en ikzelf 
als zevenjarige jongen.  
 
In de Maranathakerk stonden de Hollandse pleegouders te wachten. Mijn jonge 
pleegouders, Nel en Cor Hordijk beiden nog maar 28 jaar, waren een van de laatsten die 
werden opgeroepen om hun pleegkind op te halen. Gedrieën liepen we eerst naar Pa en 
Moe Ambachtsheer, de ouders van Nel. Zij woonden aan het Eiberpad in Rotterdam-Zuid. 
Daarna liepen we naar de Echtstraat waar Cor en Nel bij mevrouw Zevenbergen 
inwoonden en de zolderverdieping betrokken. De volgende dag werd ik aan opa en oma 
Hordijk voorgesteld. Vanaf het allereerste moment werd ik als lid in de familie 
opgenomen. 
 
Cor behoorde tot de laatste lichting die aan de politionele acties deelnam. Hij was 
telegrafist bij het onderdeel Verbindingen. Tijdens een actie raakte hij gewond en werd 
naar Nederland getransporteerd. Hoewel zijn verblijf in Indonesië maar van betrekkelijk 
korte duur was, bewaarde hij goede herinneringen aan zijn kameraden en had liefde voor 
dat verre land en zijn inwoners. Het was dan ook bijna vanzelfsprekend dat toen Nel en 
Cor Hordijk een advertentie in een christelijke krant zagen staan met de kop ‘Wie wil een 
Ambonees kindje?’ het voor hen meteen duidelijk was: Wij doen mee! Ze wilden graag 
een meisje maar die waren reeds vergeven. ‘Een jongen is ook prima hoor’ zei mijn 
pleegmoeder toen ik haar onlangs via de telefoon vroeg hoe de vakantie van de Molukse 
kinderen toen was geregeld en door wie? Die paasvakantie heeft op ons drieën een 
geweldige indruk achtergelaten. Cor en Nel hadden toen nog geen kinderen. Alle 
aandacht en liefde die zij hadden, gaven zij mij. Ik heb die korte tijd als een heerlijk warm 
bad ervaren.  
 
Zelf kwam ik uit een gezin met vijf kinderen in een kleine woning met slechts twee 
kamers. We woonden in het vroegere concentratiekamp Vught. De barakken waren 
langwerpig met in het midden een smalle donkere gang. Aan weerszijden van de gang 
waren appartementen gebouwd waarin kinderrijke gezinnen leefden. De huisdeuren 
kwamen uit op de lange gang. Aan het eind van de gang bevonden zich de 
gemeenschappelijke wasruimte en toilethokken. In de wasruimte stond een grote 
potkachel, die in de koude dagen van het jaar werd gestookt. De toiletruimte was 
onverwarmd. Toch bewaar ik goede herinneringen aan mijn jeugdjaren in het woonoord 
Lunetten in Vught. 
 
Een paar maanden na mijn paasvakantie bij Nel en Cor Hordijk werden mijn ouders ziek. 
Mijn vader werd opgenomen in het ziekenhuis voor een nieroperatie en mijn moeder lag 
in het ziekenhuis om te bevallen van mijn zusje Christien. Het toeval wilde dat Cor en Nel 
met een bevriend echtpaar mij in die situatie in Vught opzochten. De twee echtparen 
kwamen met brommers vanuit Rotterdam. Na overleg en met toestemming van mijn 
vader in het ziekenhuis, namen zij mij mee. Meer dan een jaar verbleef ik bij hen en ging 
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net als alle kinderen van mijn leeftijd uit de buurt naar de lagere school. Na dat jaar ging 
ik terug. Intussen waren mijn ouders verhuisd van Vught naar Capelle aan den IJssel. De 
gemeente had in de kom van de IJsseldijk, ver buiten de woonkern, het kamp IJsseloord 
gebouwd. IJsseloord bestond uit houten barakken waar vier gezinnen in konden wonen. 
Vanaf de dijk gezien, lag IJsseloord er als een vakantiepark bij. De barakken waren licht 
geschilderd en om de voor- en achtertuinen stonden heggen als afscheidingen. In het 
midden was een groot speelveld aangelegd. Verder was er een groot voetbalveld, een 
gemeenschappelijke was- en doucheruimte, een polikliniek die dagelijks werd bezet door 
een huisarts en een Molukse verpleegster, een grote kantine en een kerkgebouw. Rondom 
IJsseloord was een sloot gegraven alsof het een kasteel was zonder een ophaalbrug over 
de slotgracht. 
 
Het contact met Nel en Cor is altijd intensief gebleven. Ook toen zij later hun twee zonen 
Renee en Eelco kregen. Steevast stellen zij mij aan anderen voor als hun oudste broer. 
Voor Nel en Cor ben ik hun oudste zoon gebleven. Ten tijde van dit schrijven is mijn 
moeder Nel 85 jaar. Cor is augustus 2011 overleden. Samen met mijn Hollandse broers en 
hun zonen heb ik de kist van mijn vader Cor naar zijn graf mogen dragen.  
 
Dankzij mijn goede relatie met Nel en Cor Hordijk en mijn Hollandse broers Renee en 
Eelco heb ik mijn weg kunnen vinden in de Nederlandse samenleving. De eerste zeven 
jaren van mijn leven heb ik bij mijn biologische ouders doorgebracht. Later trouwde ik 
met mijn huidige vrouw, die in Leeuwarden geboren is. Als wij bij mijn Molukse broers 
en zussen zijn, zegt mijn vrouw dat ik mij als een van hen gedraag. Bij mijn Nederlandse 
familie en vrienden valt niet op dat ik Molukker ben. Elke dag ondervind ik de invloed 
van mijn bi-culturele opvoeding en beweeg mij daardoor gemakkelijk in beide culturen. 
Mijn persoonlijke ervaring staat gelukkig niet op zichzelf. Menigeen onderhield 
langdurige relaties met zijn gastoudergezin.258 Niet alle kinderen hebben goede 
herinneringen aan de vakantieprogramma’s. Sommigen hadden heimwee259, anderen 
werden niet goed opgevangen260. Voor hen bleef het bij die ene keer. Het is nu (2013) 
zevenenvijftig jaar geleden dat ik als zevenjarig Moluks jongetje uit Vught voor het eerst 
bij de familie Hordijk werd geïntroduceerd. Vanaf het allereerste moment was ik deel van 
hun keluarga besar, hun uitgebreide familie (extended family) en geen vreemdeling.  
 
3.5.3. Vreemdelingenstatus 
Bij aankomst in Nederland hadden de Molukkers formeel de Indonesische nationaliteit. 
Destijds vielen Indonesiërs niet onder de vreemdelingenwet. Op 13 augustus 1951 werd 
besloten de vreemdelingenwet zodanig te wijzigen dat Indonesiërs de status van 
vreemdeling konden krijgen. Tegelijkertijd werd met de Indonesische regering overlegd 
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over faciliteiten, zoals het niet eisen van een arbeidsvergunning. Dit had niet direct met de 
Molukkers te maken, eerder met de gelijke behandeling van onderdanen in beide landen 
en om het onbelemmerd doorreizen van Indonesiërs naar de Oostbloklanden te 
bemoeilijken. Toch ondervond de Molukse bevolkingsgroep de directe gevolgen van de 
wetswijziging: hun ‘behandeling als Nederlander’ kwam daardoor te vervallen. Zij waren 
vanaf dat moment voor de Nederlandse wet vreemdelingen. Dat was tegen het VN-
Vluchtelingenverdrag van 1951. Aan het eind van dat jaar verscheen in een officiële VN-
publicatie een artikel waarin de Molukkers in Nederland wel degelijk als groep onder de 
verantwoordelijkheid van het VN-Hoge commissariaat voor de Vluchtelingen vielen. 261 
De regering wilde daar niet aan omdat zij de Molukkers dan niet meer naar Indonesië kon 
terugbrengen. Een ander aspect was dat de beslissingsbevoegdheid van de regering naar 
het ministerie van justitie zou worden verlegd.262 
 
Vreemdeling zijn hield in dat de persoon in kwestie niet over geldige identiteitspapieren 
beschikte. In de praktijk kon dat problemen opleveren. Steeds meer Molukkers vonden 
hun weg naar de arbeidsmarkt en verschillende instanties wisten niet hoe zij met de 
Molukkers moesten omgaan. Leerling-verpleegsters in Rotterdam moesten op grond van 
de Vreemdelingenwet een identiteitsbewijs tonen. Dat bewijs konden zij bij het 
Indonesisch Hoge Commissariaat ophalen. Zij weigerden dat omdat zij zichzelf zagen als 
onderdanen van de RMS. Na overleg met justitie en CAZ werd het ontbreken van het 
identiteitsbewijs gedoogd. 263 Later kregen de Molukkers een roze vreemdelingenpaspoort 
als identiteitsbewijs. Persoonlijk kreeg ik mijn roze vreemdelingenpaspoort toen ik in het 
begin van de jaren zeventig voor studie naar Engeland afreisde. Elke keer als ik na een 
vakantieperiode in Nederland weer vanuit Hoek van Holland naar Harwich wilde varen, 
moest ik mij bij de vreemdelingenpolitie in Rotterdam, waar ik toen woonde, melden. In 
mijn vreemdelingenpaspoort kreeg ik dan voor Engeland een visum dat drie maanden 
geldig was. Vanwege de enorme bureaucratische- en administratieve rompslomp heb ik 
mij in 1973 tot Nederlands staatsburger laten naturaliseren. De afwikkeling liep bijzonder 
vlot. De meeste Molukkers hebben in de loop der jaren de Nederlandse nationaliteit 
aangenomen. Een klein deel, de harde kern, wilde daar niets van weten. Tot op de dag van 
vandaag kiezen zij bewust voor het vreemdelingschap. Dat doen zij liever dan te 
capituleren door ‘verraad’. Mijn vader Marthin Remy Ririhena behoorde tot die kleine 
kern van ‘die-hards’. Hij was zelfs in zijn latere jaren voorzitter van de Commissie 
Rechtspositie Ambonese Militairen en Schepelingen (CRAMS).264 Bij zijn begrafenis in 
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1997 vormde een handjevol leden een kleine erehaag voor hem toen zijn kist door zijn 
kleinkinderen de kerk werd uitgedragen. Tot aan zijn dood was hij in het bezit van het 
roze vreemdelingenpaspoort als zijn enige identiteitsbewijs. 
 
3.5.4. Onverwerkt trauma 
In tal van woonoorden werd in de jaren vijftig het RMS-ritueel dagelijks gehouden alsof 
er in de status van de ex-KNIL-militairen niets was veranderd. In het woonoord Lunetten 
in Vught waar ik opgroeide, bestond het ritueel uit het houden van appèl in militair 
uniform en het hijsen van de RMS-vlag. Ondanks het militair vertoon was de discipline 
aan erosie onderhevig. Ook waren er sociale, politieke, interreligieuze en interculturele 
spanningen. Al met al zijn de psychische gevolgen van de demilitarisering onderbelicht 
gebleven.265 Zelfs een belangenorganisatie als de Stichting Door de Eeuwen Trouw 
(DDET) besteedde aan dit trauma niet of nauwelijks aandacht.  
 
3.5.5. Nederlanders versus Molukkers 
Het kon niet uitblijven dat de onverwerkte frustraties, de opgelopen trauma’s en ten 
principale de systematische ontkenning van het uitzonderlijk karakter van hun bestaan in 
Nederland zou leiden tot grote spanningen, woede en haat tegen de Nederlandse en de 
Indonesische regering. In hun ogen heeft de Nederlandse regering hen zowel voor als na 
aankomst in Nederland op praktisch alle mogelijke fronten verraden. De Indonesische 
regering heeft haar belofte van de RTC akkoorden verbroken door de Federatieve staat op 
te heffen en het uitroepen van de onafhankelijkheid van de Republik Maluku Selatan 
(RMS), dat daarvan het directe gevolg was, bloedig neer te slaan. In de Tv-documentaire 
‘Soldaat voor Ambon’266 vertelde mr. S. Erik Hazelhoff Roelfzema dat hij in 1950, in 
opdracht van DDET,267 een geheime missie uitvoerde in de Molukken. Zijn opdracht was 
tweeledig: beeldmateriaal te verzamelen van de invasie van Indonesische legereenheden 
op de Molukken en het voorbereiden en coördineren van een eigen invasie in de 
Molukken voor een onafhankelijke RMS. Het beeldmateriaal werd door een 
tussenpersoon aan de Verenigde Naties overhandigd, maar verdween in de onderste la. De 
grote machten hebben anders beslist. Hazelhoff Roelfzema vond dat de Nederlandse 
regering de Molukkers, die zo aan de zijde van de Nederlanders hebben gevochten, lelijk 
in de kou heeft laten staan. In de documentaire waren veel militairen dezelfde mening 
toegedaan. Later werd Hazelhoff Roelfzema bestuurslid van Door de Eeuwen Trouw. Het 
interview in de documentaire was het laatste wat hij gaf. Door geldgebrek was hij 
genoodzaakt zijn activiteiten voor de Molukse zaak te staken. De banden met de Molukse 
bevolking in Nederland zijn in de loop der jaren verzwakt. Volgens Hazelhoff Roelfzema 
had hij recentelijk nog contact gehad met de Molukkers. Dat was ten tijde van de 
onafhankelijkheidsstrijd van Oost-Timor. De VN was toen ter plaatse nadrukkelijk 
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Ambon’ in: C. Erasmus, De soldaat achterna, Zoetermeer: Free Musketeers, 2010, 87. 
 90 
betrokken en aanwezig in de bewaring van rust en orde. Hazelhoff Roelfzema zag in de 
aanwezigheid van zoveel VN-functionarissen op Oost-Timor een nieuwe kans om de 
Molukse zaak weer op de VN-agenda te plaatsen. Teleurgesteld zegt Hazelhoff 
Roelfzema in het interview dat het bij de Molukse bevolking op dat moment aan 
krachtdadig leiderschap ontbrak. De fut in de Molukse zaak is er uit, volgens Hazelhoff. 
268 
In de AVRO-documentaire bleek dat op het grondvlak militairen en ambtenaren de RMS-
zaak steunden. Ondanks zijn moedige inspanningen bleef de Nederlandse overheid op de 
door haarzelf ingeslagen weg volharden. In de internationale politiek was geen plaats 
voor een vrije en onafhankelijke RMS en de Molukse ex-KNIL-militairen horen niet thuis 
in Nederland. Het was echter het Eerste Kamerlid dr. H. Verwey-Jonker dat de realiteit 
van een langdurig verblijf van de Molukkers in Nederland in 1955 onder ogen zag en die 
ook als zodanig verwoordde. Zij vond het onjuist ‘politieke illusies’ te voeden. Haar 
‘statement’ kreeg steun van andere fracties.269 
 
3.5.6. Transitie van ‘hout naar steen’ en van de eerste naar de tweede generatie  
In de jaren zeventig vond het beleid van de CAZ, dat reeds in 1958 was geformuleerd, om 
stenen huizen voor de Molukkers te bouwen haar voltooiing.270 De transitie van ‘ hout 
naar steen’ betekende ook een geleidelijke transitie van het politieke initiatief. Vanaf de 
komst naar Nederland tot en met 1966 werd het politieke en sociale beleid uitsluitend 
bepaald door de eerste generatie Molukkers. De tweede generatie werd er niet bij 
betrokken en zelf namen de jongeren ook niet het initiatief.271 Steijlen spreekt van de 
anderhalf generatie. Hij bedoelt daarmee de jongeren, die bij de komst in Nederland te 
oud waren om nog naar school te gaan en nog thuiswonend waren. De tweede generatie 
wordt gevormd door jongeren, die in Nederland geboren zijn of als klein kind naar 
Nederland zijn gekomen.272 Vanuit antropologisch perspectief zie ik de jongeren die in 
Indonesië geboren zijn, als de tweede generatie. Hun staan in het leven is zo totaal anders 
dan die van de derde generatie. Zij vormden de ‘ bung’ en ‘oesie’ generatie’. Zij werden 
gezien als de medeopvoeders van de kinderen in de woonoorden. Zij hadden een stevige 
positie en gezag en konden jongere kinderen naar huis sturen of een standje geven als dat 
noodzakelijk was. De derde generatie heeft die sociale en culturele positie niet 
ingenomen. 
De executie van mr. dr. Ch. Soumokil op 12 april 1966 betekende een keerpunt in de 
politieke betrokkenheid en bewustwording van de jongeren.273 In de woonoorden werden 
de bewoners opgeroepen naar de kantine te komen voor een kampvergadering. De 
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mededeling van Soumokils executie kwam hard aan. Voor velen van de jongeren was 
Soumokil slechts een naam, die verbonden was met de RMS. Nu zijn dood een voldongen 
feit was, verdiepten de jongeren zich in zijn persoon en voor de zaak van de RMS. 274 
 
De grootste belangenorganisatie, de Badan Persatuan Rajat Maluku Selatan (BPRMS - in 
het dagelijks taalgebruik afgekort tot BP) bleek geen grip op de jongeren te hebben. Toen 
op 26 juli 1966 de weduwe van Soumokil, Josina, en haar zoon Tommy op luchthaven 
Schiphol arriveerden, was dat voor een aantal jongeren uit Moordrecht aanleiding om 
brand te stichten in de Indonesische ambassade.275 Het Korps Pendjagaan Keamanan 
(KPK: Korps voor bewaking en veiligheid) werd opgericht om de orde en de rust in de 
woonoorden te bewaren, demonstraties in goede banen leiden en zorg te dragen voor de 
veiligheid van de RMS-bestuurders. 
 
De KPK was een poging om de eenheid te bewaken in een sterk verdeelde samenleving. 
Op verschillende fronten stonden groeperingen tegenover elkaar. Niet alleen etnische, 
religieuze en politieke verschillen276 waren daar mede de oorzaak van. Er kwam een 
nieuwe factor bij: een generatieconflict. De jongeren wilden politiek gezien niet meer aan 
de hand van de eerste generatie lopen. Zij namen initiatieven om zich te organiseren. De 
eerste jongerenorganisatie die buiten de wijken werd opgericht door goed opgeleide 
jongeren is het Front Pemuda Maluku (Molukse Jongeren Front, FPM). Zij wilden een 
bijdrage leveren aan de opbouw van een onafhankelijke RMS. Hun taalgebruik was 
tweetalig: Moluks Maleis en Nederlands. De eigen culturele identiteit was belangrijk 
maar het functioneren in Nederland eveneens. De grootste aan de kerk (GIM) gelieerde 
jongerenorganisatie was de Pemuda Pemudi Kristen Maluku (Molukse Christen jongeren, 
PPKM). Deze organisatie had een wijdverbreid netwerk en was in praktisch alle Molukse 
gemeenschappen vertegenwoordigd. Het PPKM-kader genoot met name onder jongeren 
groot gezag, maar was geen politieke organisatie. Ondanks de sterke aanwezigheid van de 
PPKM in de woonwijken, kon niet worden voorkomen dat steeds meer jongeren 
daadwerkelijk wilden strijden voor de RMS. Deze radicale jongeren zochten elkaar op en 
wisselden gedachten uit over hoe de strijd het beste kon worden gevoerd. In diverse 
wijken stonden informele leiders op, die niet binnen de beleidslijnen van de BP wilden 
opereren. Deze ongeorganiseerde jongeren277 zochten contact met linkse groeperingen als 
de Vrijheidsschool in Amsterdam en werden beïnvloed door de media, die de 
ontwikkelingen versloegen van de Black Panthers in Amerika, de Palestijnse kwestie, de 
indianenopstand in Wounded Knee en studentenprotesten in Parijs.278 Pogingen van de 
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BP om meer grip op de jongeren te krijgen mislukten. De geest was uit de fles. Binnen de 
jongerengroepen ontstond een beweging die radicaliseerde. Zij wilden hun politieke visie 
niet meer volgens de Nederlandse rechtsorde kenbaar maken. In pamfletten riepen zij hun 
leeftijdsgenoten op om in hun streven naar een onafhankelijke RMS-republiek desnoods 
geweld te gebruiken.279 
 
3.6. Gewelddadige acties 
De actie Wassenaar was het begin van de woelige jaren zeventig. Van 1 tot 4 september 
1970 zou de Indonesische president Soeharto een staatsbezoek brengen aan Nederland. 
De Molukse leiders beloofden een warm onthaal. De jongeren hadden daarover hun eigen 
opvattingen. In de vroege ochtend van 31 augustus stormden 33 Molukse jongeren, 
bestaande uit aanhangers van zowel Manusama als Tamaela, de ambtswoning van de 
Indonesische ambassadeur in Wassenaar binnen. In de schermutselingen die 
plaatsvonden, werd één politieman gedood. De actievoerders noemden zichzelf Vrije 
Zuid-Molukse Jongeren en eisten een gesprek tussen Soeharto en Manusama. De jongeren 
wilden alleen de voorzitter van de BP, dominee Metiary, als hun bemiddelaar met de 
Nederlandse regering. Een gesprek met Soeharto zat er niet in. De regering was echter 
wel bereid om Manusa samen met een delegatie te ontvangen om over de politieke eisen 
van de Molukkers te praten. De 33 actievoerders gaven zich over en werden gearresteerd, 
evenals twee leden van de ordedienst (KPK)280. In eigen kring werden zij als helden 
beschouwd. In het oorspronkelijk plan stonden drie doelen: de ambtswoning in 
Wassenaar, de ambassade in Den Haag en het consulaat in Amsterdam. Op het laatste 
moment, toen de drie groepen al onderweg waren, blies de KPK de actie van Den Haag en 
Amsterdam af. De teleurstelling, frustratie en de woede bij de jongeren die niet tot actie 
kwamen, was groot. Een deel van hen wilde niets meer met de KPK te maken hebben.281 
Dit zou jaren later een van de belangrijkste factoren zijn voor de gewelddadige acties 
tegen het einde van de jaren zeventig.282  
 
3.6.1. Reactie van de Nederlandse samenleving op de actie van 1970 
De Nederlandse omgeving van de Molukse jongeren reageerde verward en vol ongeloof. 
Zij vroegen over het ‘hoe’ en het ‘waarom’ van de actie. Veelal konden jongeren daar 
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geen bevredigend antwoord op geven en zochten ze vaak uit frustratie de confrontatie op 
met de Nederlandse samenleving.283 
Een verklaring voor de rol van de jongeren kan zijn het ontstane machtsvacuüm door het 
wegvallen van de RMS-guerilla op Ceram. Ook speelt mee dat zij binnen de Nederlandse 
context anders zijn gesocialiseerd dan de eerste generatie.284 Zij kwamen als het ware 
tussen twee werelden terecht. Aan de ene kant waren ze op de realisering van de RMS 
georiënteerd en aan de andere kant wilden zij begrip krijgen van de Nederlandse jongeren. 
Mariën noemt dit verschijnsel een relatieve groepsdeprivatie.285 Meer nog dan in de jaren 
vijftig speelden de media een zeer belangrijke rol bij de oriëntatie op nieuwe helden. Zij 
vonden die in de ‘Black Power’ beweging in Amerika, in de Cubaanse president Castro 
die zijn politieke idealen op zijn eigen wijze verwezenlijkte en in de sociale verandering 
die de PROVO beweging voorstond.286 Zij hadden stevige kritiek op de politieke leiders 
maar waren tegen de ouderen relatief gematigd. Zij wezen de werkwijze van de eerste 
generatie af. De radicalisering van de jongeren was bedoeld om de Molukse gemeenschap 
in beweging te krijgen. Een katalyserende factor in dit proces werd gevormd door de 
discussiegroepen in de universiteitssteden en in de Molukse gemeenten. Naar buiten toe 
manifesteerden zij zich militanter287 dan hun ouders en soms op een wijze die 
vergelijkbaar is met de Black Power-beweging in Amerika.288 
 
Riepen de politieke leiders nog op tot realisering van het RMS-ideaal binnen de 
Nederlandse rechtsorde, de jongeren braken daar resoluut mee.289 Zij hadden gezien en 
gehoord hoe de Nederlandse regering hun ouders had verraden en ervoeren de gehele 
Nederlandse samenleving als hun tegenstander. Over de wijze waarop Nederland een rol 
kon spelen in de realisering van het RMS-ideaal, bleven de radicale jongeren 
ambivalent.290 Zij wilden niet dat Nederland zich met hen bemoeide, terwijl zij de 
regering wel verzochten om een gesprek met Soeharto te regelen. De actie markeerde een 
nieuwe fase in de Molukse geschiedenis in Nederland. 
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3.6.2. Revolutionaire jeugdcultuur in de jaren zeventig 
De radicalisering291 van Molukse jongeren resulteerde in gewelddadige acties: de 
brandstichting in Den Haag in 1966, de actie Wassenaar in 1970, en de kapingen en 
gijzelingen in 1975, 1977 en 1978. Deze acties staan niet op zichzelf maar dienen 
geplaatst te worden in de context van een ‘revolutionaire jeugdcultuur’.292 Een cultuur die 
gericht is op een militante realisering van het RMS-ideaal. Het radicaliseringproces onder 
Molukse jongeren heeft ontegenzeggelijk een interne dynamiek, maar kan niet los gezien 
worden van nationale en internationale ontwikkelingen. De volgende gebeurtenissen 
gingen aan de kaping van 1975 vooraf. Toen in september 1974 de Japanse Rode Brigade 
de Franse ambassade in Den Haag bezette, bood de Nederlandse regering hun een 
vliegtuig aan om te kunnen vertrekken, samen met een vrijgelaten Franse collega uit de 
gevangenis en een mogelijk losgeld van 300.000 dollar. Op 25 november 1975 gaf de 
koningin Suriname haar onafhankelijkheid. Deze gebeurtenissen brachten de 23-jarige 
Elias J. Hahury, toen woonachtig in Smilde, op het idee een trein te kapen.293 Een week 
later, op 2 december, stapten zeven Zuid-Molukkers de trein Groningen-Zwolle binnen en 
eisten de onafhankelijkheid van hun land.294 De jongeren, tussen de 19 en 25 jaar kwamen 
van verschillende plaatsen. Door het diffuse karakter van de netwerken, konden Molukse 
jongeren in diverse platformen participeren. Het is dan ook niet vreemd dat in de acties, 
die tussen 1971 en 1976 plaatsvonden, jongeren van verschillende politieke stromingen 
gemeenschappelijk optrokken.295 Andere belangrijke factoren, die tot de gewelddadige 
uitbarsting van 1975 hebben geleid, zijn het 25 jarig bestaan van de RMS en de publieke 
uitlatingen van politici en vooraanstaande Nederlanders over de onhaalbaarheid van het 
RMS-ideaal.296 
 
3.6.3. Acties Wijster en Amsterdam 1975 
De eerste uitbarsting in 1974 werd ingeleid door verklaringen van minister van Doorn van 
CRM en van Kamervoorzitter Vondeling (in 1974) dat de RMS irreëel en een droombeeld 
was. Dat jaar was ook de viering van het 25 jarig bestaan van de RMS. Op twee december 
1975 kwamen jongeren uit Bovensmilde bij elkaar en kaapten bij Wijster een 
intercitytrein. Bij aanvang van de actie werd onbedoeld de machinist H. Braam gedood297. 
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ideologisch georiënteerd op het Marxistisch-Leninistische gedachtengoed. Later ontstonden in de eerste 
helft van de jaren zeventig onder Molukse jongeren netwerken die meer actiegericht waren. Zie F. Steijlen, 
RMS van ideaal tot symbool, 143-154 en H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 231-232. 
296 F. Steijlen, RMS van ideaal tot symbool, 168. 
297 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 237. Zie ook: F. Steijlen, RMS van ideaal tot symbool, 
155. 
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Nog twee treinpassagiers werden geëxecuteerd.298 De kapers eisten een gesprek tussen 
Molukse leiders en de Indonesische regering. De Nederlandse regering zou in dat gesprek 
moeten bemiddelen en tevens de RMS-kwestie op agenda van de Verenigde Naties 
moeten zien te plaatsen. Twee dagen later, op vier december, vielen zeven jonge 
Molukkers het Indonesische consulaat in Amsterdam binnen. Hun eisen waren hetzelfde 
als die van de treinkapers. Bij deze gijzeling sprong een medewerker299 van het consulaat 
uit het raam. Hij overleed later aan zijn verwondingen. 
 
3.6.3.1. Eisen kapers niet ingewilligd 
Molukkers werden door hun Nederlandse omgeving ter verantwoording geroepen. Het 
antwoord van de meesten was dat men solidair was met het volk, maar de gewelddadige 
acties veroordeelde. Een standpunt dat ook de officiële Molukse instellingen gaven. 
Volgens Steijlen is het een misvatting te concluderen dat de Molukkers haat koesterden 
tegen de Nederlandse bevolking. Het ligt wat hem betreft genuanceerder. De dood van de 
machinist was niet bedoeld. Het was niet gepland. Toen dat was gebeurd, was er geen 
weg meer terug. Na de halsstarrige weigering van de regering om hun eisen in te willigen, 
stelden de kapers zich harder op.300 Op een stukje karton schreven de kapers aan ir. J.A. 
Manusama als een van de bemiddelaars de volgende boodschap: 
 
‘Wij Vrije Zuidmolukse jongeren hebben besloten een paar mensen 
vrij te laten om de wereld te tonen, dat wij geen onmensen zijn. Ook 
hebben wij nu inmiddels kunnen begrijpen, dat de Nederlandse 
regering helemaal geen waarde hecht aan de levens van haar eigen 
mensen, m.a.w. dat de Nederlandse regering in feite liever hun eigen 
mensen laten doden, dan toe te geven aan de wereld en aan haar eigen 
bevolking, dat zij ons Zuid-Molukkers onrecht hebben aangedaan. 
Maar, dit wil nog niet zeggen, dat wij met deze gijzelingsactie zullen 
stoppen. 
 
Vrije Zuidmolukse jongeren 
Mena Muria’.301 
 
Hoewel de kapers in eerste instantie uitsluitend met ds. Metiary wilden praten, gaven zij 
zich na twaalf dagen over aan Manusama, die hen overdroeg aan de Nederlandse 
                                                
298 Bij de kaping werden, buiten de machinist, soldaat L Bulter en de heer B. Bierling gedood. De heer R. de 
Groot kon via de openstaande deur van de gekaapte intercity-trein ontsnappen. Zie H. Smeets en F. Steijlen, 
In Nederland gebleven, 238. 
299 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 238. 
300 F. Steijlen, RMS van ideaal tot symbool, 157. 
301 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 239. Op deze pagina staat een kopie van de met potlood 
geschreven brief in zijn geheel afgedrukt. Het origineel wordt bewaard in het Moluks Historisch Museum te 
Utrecht. 
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autoriteiten.302 De zeven kapers kregen elk veertien jaar gevangenisstraf. De gijzelnemers 
van het Indonesisch consulaat elk zeven jaar. 
 
3.6.4. Weer stond een trein stil in 1977 
Als een volledige verrassing zou de Nederlandse bevolking wederom door acties van 
Molukkers opgeschrikt worden. Op 23 mei 1977 werd in een gecoördineerde actie door 
negen jonge Molukkers bij het dorpje De Punt een trein gekaapt en in Bovensmilde een 
lagere school met kinderen en hun onderwijzers gegijzeld. De aanleiding voor de acties 
was het in de ogen van deze jongeren magere resultaat van de Commissie Köbben-
Mantauw en van het Inspraakorgaan Welzijn Molukkers (IWM). (In de volgende 
paragraaf zullen we uitgebreider stilstaan bij het IWM). Zij zagen in beide instellingen 
slechts instrumenten van de Nederlandse overheid om zich of wel aan te passen dan wel 
terug te keren naar Indonesië.303 Op de vroege morgen van 11 juni werden de acties bij 
De Punt en Bovensmilde gewapenderhand beëindigd. In totaal kwamen bij de beëindiging 
van de treinkaping acht mensen om het leven: twee gegijzelden en zes kapers, waaronder 
de enige vrouwelijke deelnemer.304De bevrijding van de lagere school in Bovensmilde 
kende geen gewonden of doden.  
 
3.6.5. Verbeterde relatie regering en Molukkers 
Hoewel de Nederlandse bevolking vol onbegrip was over de gewelddadige acties van de 
Molukse jongeren, waren er ook positieve resultaten voor de Molukkers in Nederland te 
melden. In het hierna volgende geven wij een aantal politieke winstpunten weer. 
 
3.6.5.1. De installatie van de Commissie Köbben – Mantouw. 
Op 17 januari 1976 vonden gesprekken plaats tussen een Molukse delegatie onder leiding 
van Manusama en een delegatie van het kabinet onder aanvoering van minister-president 
drs. J. den Uyl.305 Doel van het gesprek was om een commissie in te stellen die onderzoek 
zou doen naar de problemen die tot de escalatie hebben geleid en om aanbevelingen te 
geven om dergelijke geweldsuitbarstingen te voorkomen. De overheid stelde uitdrukkelijk 
dat zij de RMS niet konden steunen, maar beschouwde de commissie als een 
overlegorgaan over de politieke idealen van de RMS vanuit historisch perspectief.306 De 
                                                
302 Manusama was tegen het gebruik van geweld en keurde de kaping niet goed. Dat werd hem door de 
Molukse gemeenschap kwalijk genomen. 
303 H. Smeets en F. Steijlen,  In Nederland gebleven, 254. 
304 A.P. Schmid e.a., Zuidmoluks terrorisme, de media en de publieke opinie, 52. 
305 Verslag bespreking d.d. 17 januari 1976, p.1. VWS/Archief CRM, BNR 4415, doss. 87849. 
306 In de praktijk liepen het IWM en de commissie elkaar regelmatig voor de voeten. Dat kwam mede 
doordat de opdracht aan de commissie veel ruimte liet om zich met allerlei zaken bezig te houden. De 
verwarring werd vergroot doordat de Ministerraad op 23 december 1976 besloot om de commissie Köbben-
Mantouw te aanvaarden als het adviesorgaan van de regering en ‘in beginsel hun voorgenomen beslissingen 
die betrekking hebben op de positie van Molukkers in Nederland, aan de commissie-Köbben via de vice-
minister-president voor te leggen’. Zie: Advies Interdepartementale Contactgroep Molukkers aan de 
ministerraad over het interim-rapport van de commissie-Köbben (december 1976), vws/archief crm, BNR 
4415, doss. 87849. 
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gemengde commissie307 werd op 23 augustus 1976 geïnstalleerd en stond onder een 
tweehoofdig voorzitterschap: de Molukker L. Ch. Mantouw en de Nederlandse 
antropoloog en hoogleraar dr. A.J.F. Köbben. Door de treinkaping in 1977 werd de 
afronding van de werkzaamheden van de commissie belemmerd. De dag na de 
gijzelingsactie besprak de commissie haar toekomst met Vicepremier Van Agt, minister 
Van Doorn van CRM en staatssecretaris H.J. Zeevalking. Hoewel sommige leden van de 
commissie de mening waren toegedaan dat de commissie had gefaald omdat er toch 
terreurdaden werden gepleegd terwijl de commissie aan het werk was.308 Uiteindelijk 
werd besloten om als commissie door te gaan. De regering vond dat het prestige van de 
Molukse leden van de commissie en de Molukse politieke leiders een flinke deuk had 
opgelopen. De Nederlandse commissieleden verweten in een interne notitie hun Molukse 
‘collegae’ een dubbele loyaliteit.309 Ondanks de interne irritaties en het gebrek aan 
wederzijds begrip liet de commissie drie onderzoeken uitvoeren. Het eerste rapport met 
de titel ‘De Ronde Tafel Conferentie’ werd zonder al te veel problemen in februari 1978 
aanvaard. De twee andere onderzoeken kampten voornamelijk met tegenwerking van het 
Ministerie van Buitenlandse Zaken (BuZa), dat niet erg behulpzaam was met het verlenen 
van inzage in de archiefstukken. Het tweede onderzoek, een historisch onderzoek naar het 
handelen van de regering in de periode 1950-1951, ondervond openlijke tegenwerking 
van BuZa. Het gevolg was dat de resultaten van dit onderzoek pas in 1981 zouden 
verschijnen.310 Het derde onderzoek naar ‘De politieke stemming op de Zuid-Molukken’, 
werd door Indonesië bestempeld als inmenging in binnenlandse aangelegenheden. 
Nederland vreesde dat de commissie onderzoek zou doen naar de fouten van de regering. 
Over dit onderzoek waren de meningen in de commissie verdeeld. Met name de Molukse 
leden hadden twijfels over de rol van Köbben, die het onderzoek zelf uitvoerde.311 In 
januari 1978 bracht hij zijn rapport uit. In het kort kwam het erop neer dat niet vastgesteld 
kon worden dat de RMS levensvatbaar was, maar ook niet dat het RMS-ideaal niet werd 
ondersteund. De Molukse leden van de Commissie waren kritisch en ontevreden. Kritisch 
vanwege de ondoorzichtigheid van de geraadpleegde bronnen en ontevreden over de 
manier waarop de verwerking van de gegevens had plaatsgevonden. Drie van de leden 
overwogen om uit de commissie te stappen. Ondanks de bezwaren werd het rapport ‘De 
politieke stemming’ door de voltallige Commissie aanvaard. 
 
Op de achtergrond speelde ook de ontevredenheid van de Molukse leden over de 
regeringsnota betreffende het Molukkersbeleid. De leden hadden twee ernstige bezwaren 
                                                
307 De commissie bestond uit evenveel Molukse als Nederlandse leden. 
308 Commissie van Overleg Zuid-Molukkers/Nederlanders aan allen die als gast de spoedvergadering 
bijwoonden op zondag 12 juni. VWS/Archief CRM, BNR 4414, doss. 87848. Zie ook In Nederland 
gebleven, 266. 
309 Doorslag notitie mr. L.A. Geelhoed aan plv. Hoofd van de hoofdafdeling Strafrecht, Molukkers 31 mei 
1977. Archief Ministerie van Justitie, doss. A76/386 vw 07.5, Commissie van overleg Zuid-
Molukkers/Nederlanders 1976-1977. 
310 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 267. 
311 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 268. 
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tegen de regeringsnota. Het eerste bezwaar gold de formalistische benadering van de 
Molukse idealen. Het tweede betrof de inconsistentie in de historische argumentatie: 
 
‘Is het gedrag van vroegere Regeringen en Parlementen inderdaad niet 
zodanig dat (niet alleen) Zuid-Molukkers daaruit konden opmaken dat 
de Nederlandse Regering het recht op zelfbeschikking van 
gebiedsdelen in Indonesië erkende? Terwijl anderzijds de Nederlandse 
Regering op juridische gronden (RTC en VN-resoluties) in een later 
stadium niet in staat was en het bovendien feitelijk en politiek niet 
opportuun achtte deze erkenning van rechten om te zetten in steun 
ervoor?’312. 
 
De Commissie nam de kritiekpunten van de Molukse leden over en vroeg een gesprek aan 
met de vicepremier. Op 16 maart schreef Wiegel de commissie dat de Nederlandse 
regering toentertijd geen enkele fout had gemaakt en ook geen valse verwachtingen had 
gewekt.313 De RMS kreeg als het ware de schuld van de moeilijkheden die de 
Nederlandse regering toen ondervond. Voor de Molukse leden van de commissie was de 
maat vol. Zij stapten op 17 juni 1978 uit de commissie. Het rapport ‘De politieke 
stemming’ was dan wel door de commissieleden aanvaard, door het uiteenvallen van de 
commissie werd het rapport niet uitgebracht. Dit zeer tegen de zin van Köbben. 
 
3.6.5.2. De installatie van het Inspraakorgaan Welzijn Molukkers 
Een paar maanden eerder, op 25 februari 1976, werd het Inspraakorgaan Welzijn 
Molukkers (IWM) geïnstalleerd.314 Aan de installatie van het IWM gingen jaren van 
onderhandelingen vooraf tussen de BP en de regering over een overlegorgaan bestaande 
uit alleen Molukkers. De BP zond in 1969 een nota aan de regering waarin stond dat zij 
het bevoogdend vond dat de overheid vasthield aan een gemengde commissie voor de 
Molukse belangen. 315 Het IWM diende zich primair en uitsluitend bezig te houden met 
welzijnsvraagstukken van de Molukse gemeenschap in Nederland. Een andere 
voorwaarde was dat in het IWM ook de andere etnische groepen, zoals de Zuidoost 
Molukkers (de Keiezen) zetels in het IWM kregen. De uiteindelijke zetelverdeling van het 
Inspraakorgaan bestond uit 8 zetels voor de Badan Persatuan Rajat Maluku Selatan, 
afgekort BP (het orgaan dat de belangen van het Zuid-Molukse volk behartigt), de 
Zuidoost-Molukkers drie, de Geredja Indjili Maluku (GIM), de NGPMB316, de 
jongerenorganisatie AMGPMB317, Crams-Polhaupessy en de moslims elk één zetel.  
                                                
312 Rehatta in Tjenkeh, november-december 1979, 19. 
313 Tjenkeh,maart 1979, 5-6. 
314 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 245. Zie ook F. Steijlen, RMS van ideaal tot symbool, 
157. 
315 Hoewel niet expliciet uitgesproken speelde de politiek binnen de IWM doelstellingen wel degelijk een 
rol. 
316 NGPMB: Noodgemeente Geredja Protestan Maluku di Belanda (Noodgemeente van de GPM (Geredja 
Protestan Maluku) in Nederland). 
317 AMGPMB: Angkatan Muda GPMB (GPMB jongeren). 
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In het begin van haar bestaan was haar positie ten aanzien van de regering nog 
onduidelijk. Door het wegvallen van de Commissie Köbben-Mantau veranderde dat in 
haar voordeel. Het IWM bleek een geduchte tegenspeler van de regering te zijn. Na de 
gijzelingsacties van 1977 had Tweede Kamer om een Molukkersnota gevraagd. De 
vaststelling van de nota zou door het nieuwe kabinet Van Agt-Wiegel worden gedaan. 
Nog voordat de Molukkersnota werd besproken en bevestigd, kwam het IWM met een 
eigen nota: Knelpunten tussen de Nederlandse overheid en de Molukse minderheid 
(inspraaknota). De Inspraaknota kantelde het beeld van de pers en meldde de media dat de 
Molukkersnota geen ruimte bood voor de Molukse identiteit. Die werd zelfs miskend. 
Wiegel sprak zelfs zijn waardering uit over de kwaliteit van de inspraaknota. Om die 
kwaliteit te kunnen handhaven kreeg het IWM van CRM, met tegenzin, meer financiële 
ruimte om commissies318 van deskundigen binnen het IWM te vormen. De achterban 
werd niet vergeten. In juli 1978 verscheen het gratis maandblad Marinjo voor het eerst. In 
het blad werden integraal de teksten van de IWM adviezen opgenomen, evenals 
commentaren op de regeringsnota. Journalistieke pagina’s berichtten over projecten en 
zaken waar de Molukkers belangstelling voor hadden. Het IWM dwong respect af als 
gesprekspartner van de regering. Eén van de belangrijkste mensen, die borg stond voor 
kwaliteit en integriteit en vanaf het begin tot aan zijn pensionering bepalend is geweest, 
was de uit Vught afkomstige historicus drs. Henk Smeets. Van zijn hand kwamen 
belangrijke adviezen en hij publiceerde een groot aantal boeken en artikelen over de 
geschiedenis van de Molukkers in Nederland. Die kwaliteit heeft het IWM lang kunnen 
geven, maar door steeds verdergaande bezuinigingen was die niet meer vol te houden. 
Uiteindelijk werd het IWM in 2008 wegbezuinigd.  
 
3.6.5.3. Radioprogramma Suara Maluku 
Het ministerie van CRM subsidieerde het Molukse radioprogramma ‘Suara Maluku’ (de 
Molukse stem/het Molukse geluid). Directeur van het radioprogramma werd Otto 
Matulessy, die elke zondagmiddag de uitzendingen verzorgde met een kleine bezetting 
van journalisten zoals Rocky Tuhuteru. 
 
3.6.5.4. Het Moluks Historisch Museum 
De behoefte aan een tastbare Molukse geschiedenis werd bevredigd in de besprekingen 
tussen de Badan Persatuan en de regering. In de gemeenschappelijke verklaring van 18 
april 1986 stond de passage: 
 
‘Als uitdrukking voor de onderlinge verbondenheid stelt de regering de 
Badan Persatuan (BP) in de gelegenheid een levend monument gestalte 
te geven in de vorm van een museum...’319 
 
                                                
318 Commissies voor onderwijs, justitie, huisvesting en emancipatie vrouwen. 
319 Badan Persatuan 1987, 3. 
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De tekst was politiek gezien niet ongevaarlijk. Impliciet zou de lezer daarin steun aan de 
RMS kunnen zien. De regering repte daar overigens met geen woord over. Het zou tot 
november 1990 duren eer de deuren van het Moluks Historisch Museum werden geopend. 
De opening werd verricht door WVC-minister drs. H. d’Ancona. De Molukse 
gemeenschap was blij met het museum. De Indonesische ambassade daarentegen liet 
weten het museum te beschouwen als een propaganda-instituut. De exploitatie van het 
museum was kostbaar en zou in de toekomst onbetaalbaar kunnen blijken. WVC-minister 
d’Ancona (PvdA) realiseerde zich dat en zou naar oplossingen zoeken. Haar opvolgster, 
staatssecretaris E.G. Terpstra (VVD) van WVC kwam met de oplossing. Begin 1996 
kwam zij met een som geld die voldoende geacht werd om het museum op eigen kracht 
verder te laten gaan. Zo gezegd, zo gedaan. De Gezamenlijke verklaring van april 1986 
was in vele opzichten bijzonder, maar voor alles een bewijs van de veranderde 
verhouding tussen de Nederlandse overheid en de Molukse bevolking. De verklaring was 
gericht op integratie gecombineerd met maatregelen om op die manier iets te vergoeden 
van wat in het verleden fout was gegaan.320 Tegen deze historische achtergrond dient ook 
de uitreiking van de herdenkingspenning voor de ex-KNIL-militairen te worden 
beschouwd. Echter op 9 juni 2012 belegde het Museumbestuur een bijeenkomst in 
Utrecht om de Molukse achterban te informeren over de definitieve sluiting van het 
Museum Maluku per 1 oktober. De Archiefcollectie ‘Levende monumenten’ gaat over 
naar het Koninklijk Instituut voor Taal-, Land- en Volkenkunde in Leiden.  
 
3.6.5.5. Uitreiking Herdenkingspenning 
In de Ridderzaal werden op 25 november 1986 door koningin Beatrix de 
herdenkingspenningen aan de eerste generatie uitgereikt. Deze symboliseerden de 
geschiedenis van de Molukkers in Nederland. De eerste herdenkingspenningen werden 
aanvaard door twee weduwen van de leiders van het eerste uur: mevrouw C. Lilipaly-
Pattinaja en mevrouw D.D. Behoekoe Nam Radja-Muskita.321 
 
3.6.5.6. Rietkerk-Uitkering 
De overheid stelde voor door Japan geïnterneerde KNIL-militairen een eenmalige 
uitkering beschikbaar van 7.500 gulden ter compensatie van achterstallig soldij. Voor de 
rest van de ex-KNIL-militairen moest ook iets bedacht worden. De Molukse 
onderhandelaar J. Lilipaly besprak dit probleem met de Directeur Minderhedenbeleid van 
Binnenlandse Zaken (beide heren waren lid van de PvdA). Lilipaly stelde voor om niet 
een eenmalige uitkering te geven, maar een jaarlijkse. Elk jaar opnieuw is er het tastbaar 
bewijs voor de ‘waardering voor uw inzet’. Over de hoogte van de jaarlijkse uitkering 
kwam BP-onderhandelaar O. Matulessy met de suggestie: ‘elk jaar een ticket naar 
Maluku’.322 De jaarlijkse uitkering werd vastgesteld op tweeduizend gulden per jaar. 
                                                
320 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 307. Zie ook Brief Badan Persatuan aan Minister-
president drs. R.F.M. Lubbers, 10 okotber 1985.  
321 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 308. 
322 MHM/Interview 1, Matulessy, 12 november 2003. 
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Verder stelde Lilipaly een ondergrens voor van zesduizend gulden, zodat de familie van 
hen die snel na de afspraken zouden overlijden, toch nog een bedrag kreeg dat bijna gelijk 
was aan de eenmalige uitkering. Deze Rietkerk-uitkering, genoemd naar de minister, gold 
voor de gehele323 eerste generatie, die ‘door de zorg van de Nederlandse regering in 1951 
en 1952 in groepsverband’324 naar Nederland was overgebracht. Op het verzoek om de 
achterstallige pensioenen van de ex-KNIL-militairen te betalen, ging de regering niet 
in.325 
 
3.6.6. Gevolgen voor de Nederlandse bevolking 
Uit een opinieonderzoek van 1960 bleek dat 51 procent van de Nederlanders vond dat de 
regering de RMS-zaak zou moeten ondersteunen. In opinieonderzoeken na 1975 en 1977 
was die steun respectievelijk nog maar 41% en 27%.326 Hoewel de cijfers van 1960 en die 
van 1975/77 niet geheel met elkaar zijn te vergelijken, lijkt het er op dat de acties van 
1975/77 de steun van de Nederlandse bevolking sterk heeft doen afnemen.327 Desondanks 
bleef een groot deel van de bevolking de Molukkers steunen in hun streven naar een vrije 
republiek. Twee dagen na de beëindiging van de acties in 1977 vond 42% dat na de 
treinkaping in 1975 de Nederlandse regering voldoende voor de Molukse zaak heeft 
gedaan en 38% te weinig.328  
 
3.6.7. Gevolgen voor de Molukse gemeenschap 
De Molukse gemeenschap veroordeelde de jongeren van de treinkaping en de 
gijzeling van de schoolkinderen niet. Een substantieel deel van de Molukkers 
had, in tegenstelling tot 1975, echter wel moeite met de manier waarop. 
Hoewel het misschien paste binnen de soldatencultuur, voelden velen dat het 
ook strijdig was met hun christelijke geloofsopvatting. De RMS-leider 
Manusama zei het met de volgende woorden: 
 
”Je kunt zo optreden als de Palestijnen – we hebben overigens de 
middelen niet – en stel dat we zo de onafhankelijkheid zouden bereiken, 
wat heb je dan voor een republiek? Een republiek bestaande uit kapers 
en rebellen. Nu, dan ben ik er niet meer bij”.329 
 
3.6.7.1. Herformulering van het RMS-ideaal 
De kapingen en de gijzelingen dwongen direct en indirect tot zelfonderzoek en tot vragen 
met betrekking tot de eigen idealen. Het leidde tot een herwaardering van de Molukse 
                                                
323 Niet alleen de ex-KNIL-militairen, maar ook meegenomen kinderen van de militairen, burgers en Marine 
mensen. 
324 Besluit Rietkerk-uitkering, Stb. 1986, Jaarversagen SAIP 1986 t/m 2005. 
325 A. van der Hoek, Religie in ballingschap, 97. 
326 Het Parool, 11 december 1975. 
327 A.P. Schmid e.a., Zuidmoluks terrorisme, de media en de publieke opinie, 61. 
328 A.P. Schmid e.a., Zuidmoluks terrorisme, de media en de publieke opinie, 62. 
329 Volkskrant, 15 april, 1980, p.7. 
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positie in Nederland. De Molukkers kwamen met een schok tot het besef dat er geen reële 
hoop is de RMS te bereiken en op korte termijn ook geen perspectief is op een collectieve 
terugkeer. Openlijk kon men dat in die tijd nog niet zeggen zonder voor verrader te 
worden aangemerkt. Elias Rinsampessy schreef in 1975 als antropologiestudent openlijk 
dat onder jongeren de behoefte bestond aan een herformulering van de RMS-idealen.330 
Hij kon dat ook relatief makkelijker doen omdat hij buiten de wijk woonde en geen last 
had van de strenge sociale controle. Hij richtte de jongerenbeweging Gerakan Pattimura 
op, die ondermeer cursussen organiseerde over de nieuwe visie op de RMS. De beweging 
legde minder accent op het RMS-ideaal en stelde solidariteit met andere volkeren in 
Indonesië centraal. 
 
Tegenwoordig is het geen taboe meer om je kritisch uit te laten over de RMS. Bij veel 
jongeren van de huidige generatie is de RMS van ondergeschikt belang. Volgens Bartels 
verklaren jonge leiders in Bovensmilde, het thuis van de kapers, dat hun eerste zorg is de 
welvaart van Molukkers in Nederland.331 De mindere interesse in de RMS is mede te 
danken aan de uitspraken van hun politiek leider Manusama tijdens de acties van 1977. 
Ook het geloof in de BP nam af. Het besef groeit dat het tijdelijk verblijf in Nederland een 
permanent karakter kan krijgen. Een Molukse opbouwwerker schreef in 1976 in zijn 
scriptie dat de RMS-strijd naar Indonesië moet worden verplaatst en dat de Molukse 
gemeenschap reeds onderdeel is van Nederland.332 Steijlen geeft drie betekenissen aan de 
heroriëntatie op het RMS-ideaal. De eerste is dat de RMS symbool staat voor de 
migratiegeschiedenis en een identiteitssymbool is, dat hen onderscheidt van de rest van de 
migrantenpopulatie. De tweede betekenis is die van solidariteit en eigenheid met de 
bevolking op de Molukken, in het besef dat zij het sociaal en economisch zwaarder 
hebben. Tenslotte geeft Steijlen de derde betekenis weer als een streven van een steeds 
kleiner wordende groep naar de realisering van de oorspronkelijke proclamatie in 1950.333 
Hoewel in het begin van de jaren negentig nog van een RMS-opleving sprake was, was 
die niet alleen van korte duur maar had die ook een andere motivatie. Hun ‘strijd’ voerden 
zij in de vorm van discussies tijdens bijeenkomsten en publicaties in de media omdat het 
RMS-ideaal in de loop van de tijd een andere lading en betekenis heeft gekregen dan in de 
jaren zeventig. Het Moluks nationalisme in Nederland kan tot en met de jaren zeventig 
het beste aangeduid worden met ‘expatria nationalisme’. Dit begrip wordt door 
Richmond334 gebruikt voor etnische migrantengroepen, die streven naar de bevrijding van 
het eigen land van de huidige heersers. Smith335 hanteert het begrip ‘vicarious 
nationalism’ of ‘zaakwaarnemer-nationalisme’336 en illustreert dat met een voorbeeld. Een 
                                                
330 In Nederland gebleven, 264. 
331 D. Bartels, Kan de trein ooit weer tot stilstand worden gebracht?, Ontwikkelingen in de Molukse 
gemeenschap in Nederland voor en na de kapingen, Clarkdale: Nunusaku Ethnofilm Production & 
consultancy, 1984, 6. 
332 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 259. 
333 F. Steijlen, RMS van ideaal tot symbool, 220. 
334 A. Richmond, Immigration and ethnic conflict, London: Mavmillan Press 1988, 145. 
335 A. Smith, The ethnic origins of nations, Oxford: Basil Blackwell 1986, 151. 
336 F. Steijlen, RMS van ideaal tot symbool, 340. 
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Sikh zakenman, woonachtig in Canada, stuurt geld naar de Khalistan-beweging in de 
Punjab in India. Hij heeft echter niet de pretentie om terug te keren, ook nadat die 
bevrijdingsbeweging aan de macht zou zijn gekomen. Het onderscheid tussen Richmond 
en Smit ligt besloten in de vraag of ballingen zelfbeschikking eisen voor zichzelf dan wel 
voor anderen. Het ‘expatria nationalisme’ veronderstelt, eerder dan het ‘zaakwaarnemer-
nationalisme’ een terugkeer zodra er sprake is van autonomie.337  
 
Terwijl ik de laatste zinnen van de vorige alinea aan het tikken was, kwam een e-
mailbericht binnen van de Manifestatie ‘Tifa Tjakalele’ op 7 oktober 2010 op het 
Malieveld in Den Haag. Het doel van de manifestatie: ‘Massaal en met elkaar gaan we 
ons ongenoegen laten horen bij de wandaden die onder verantwoordelijkheid van 
Yudhoyono338 in ons vaderland werden verricht en nog steeds plaatsvinden. Gezamenlijk 
maken we een statement dat het niet zo langer kan doorgaan! Maar bovenal willen we 
laten weten zien dat de RMS er is en leeft’. Verder schrijven de organisatoren, de 
mensenrechten organisaties PAK (Perintis Aksi Kilat) en FKMCPR (Foundation for 
Keeping Moluccan Civil and Political Rights), dat ‘we vorm en uiting geven aan onze wil, 
vrij en onafhankelijk te zijn. Net zoals de grondleggers van de Vrije Zuidmolukse 
Republiek, onze ‘founding fathers’ dat op 25 april 1950 voor ogen hadden. Een land, 
waar vrede en welvaart, vrijheid en gerechtigheid de normaalste zaak van de wereld zijn’. 
Dit lijken mij de laatste stuiptrekkingen van een zeer kleine minderheid, die het bezoek 
van de Indonesische president aangrijpt om het oude RMS-ideaal van de jaren vijftig en 
zestig weer onder de aandacht te brengen. Het doet mij, wat betreft de oproep en de vorm 
van de manifestatie, denken aan de jaren dat de ex-KNIL-militairen in hun kakiuniformen 
en sommigen op blote voeten na een mars door Den Haag een petitie aanboden bij de 
Indonesische ambassade.  
 
3.6.7.2. Eenheid in verbondenheid 
De acties hebben ook geleid tot een gevoel van grotere betrokkenheid binnen de Molukse 
samenleving. Door de wijdverbreide discriminatie en het willekeurige politieoptreden in 
die periode tegen mensen met een bruine kleur, voelden Molukkers die buiten de wijk zijn 
gaan wonen, zich meer verbonden met de wijkbewoners. Sommigen verhuisden naar 
woningen dichter bij de wijk en enkelen hebben zich opnieuw binnen de wijk gevestigd. 
Binnen en in de nabijheid van de wijk voelde men zich veilig. Die grote onderlinge 
verbondenheid en van eenheid was zichtbaar bij de begrafenis van de kapers. Meer dan 
6.000 rouwenden339 woonden de begrafenis bij. Meer dan ooit leeft tot op de dag van 
vandaag het Moluks bewustzijn.  
 
 
 
                                                
337 F. Steijlen, RMS van ideaal tot symbool, 16. 
338 de Indonesische president Susilo Bambang Yudhoyono. 
339 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 256. 
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3.7. Moluks bewustzijn 
Het toegenomen Moluks bewustzijn uit zich in de grote belangstelling voor literatuur over 
de Molukken en met name over de prekoloniale periode. Antropologische studies worden 
gebruikt om de mythe van de edele ‘Alifoeren’ te scheppen. Door het als falend ervaren 
leiderschap en de meervoudige interpretatie van het RMS-ideaal zoeken jongeren naar 
hun eigen helden en mythologische figuren om hun identiteit vorm en betekenis te geven. 
Direct na aankomst was het RMS-ideaal het meest prominente van de Molukse identiteit 
naast dorp van herkomst, religie en adat. Dat bleef zo tot het midden van de jaren zestig. 
Aan het begin van de zeventiger jaren stond het RMS-ideaal in het teken van de 
revolutionaire jeugdcultuur. Na de gijzelingen ontstond in de eerste helft van de jaren 
tachtig een ‘cultuurexplosie’ van kunst, muziek en literatuur, die de basis vormde voor 
een nieuwe identiteit. De RMS-vlag werd symbool voor de bijzondere geschiedenis van 
de Molukkers in Nederland. 340 Tijdens onze lezingen in het land over de Molukse adat en 
over Pela en piring natzar in het bijzonder, blijkt de belangstelling voor en behoefte aan 
elementen van de Molukse cultuur onder de tweede tot en met de vierde generatie groot te 
zijn.  
 
Dit geeft aanleiding om meer recente ontwikkelingen van het cultuursymbool Pela in 
Nederland aan te duiden. Hiertoe stel ik aan de orde: 
1. Pela’s en kumpulans  
2. Anachronisme van Pela 
3. Multi-lineairiteit van Pela 
4. Verbreding van Pela 
 
3.7.1. Pela’s en kumpulans 
Praktisch alle Molukkers zijn in kumpulans (locale verenigingen) georganiseerd. De 
aanleiding voor de oprichting was in eerste instantie om de familie in de Molukken te 
helpen en om de sociale- en familiebanden te intensiveren. De leden van de kumpulans 
werden gevormd door mensen, die uit hetzelfde dorp afkomstig waren. De Wassu-unezen 
hebben hun eigen kumpulans: Perkumpulan Erihatu Samasuru (PES). De PES werd op 23 
mei 1952 opgericht.341 Opmerkelijk was dat bij de oprichtingsvergadering ook de Pela 
van Waisamu342 vertegenwoordigd was. De bijzondere band met Waisamu is dat leden 
van Wassu-u en Waisamu elkaar met konjadu343, uwa of wate aanspreken en begroeten. 
De Pela-band tussen Wassu-u en Waisamu is dus ‘close’ en in zijn soort en uitwerking 
uniek. De eerste activiteiten voor de mensen in Wassu-u was het bouwen van een nieuwe 
                                                
340 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 374. 
341 De PES werd een jaar na de aankomst van de Molukse ex-KNIL-militairen, op 23 mei 1952, opgericht. 
Oprichter en inititatiefnemer was onze vader Marthin Remy Ririhena, die toendertijd samen met zijn gezin 
woonde in Barak 2B in kamer 15 in het woonoord Lunetten te Vught in de provincie Noord Brabant. 
342 M. Timisela, Wassu-u Manisé, Erihatu Samasuru, 1992. Een boekje uitgebracht in verband met het 
veertigjarig jubileum van de PES. 
343 Deze aanspreektitels worden in de regel gebruikt voor aangetrouwde familieleden. Konjadu = 
schoonbroer/zus (zwager), uwa= schoonmoeder en wate = schoonvader.  
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kerk. Later werd een inzamelingsactie gehouden voor het aanleggen van een dijk aan de 
zeekant van het dorp en voor een waterpomp. Ook werden in de beginjaren van de PES 
jongeren, die aan een hogere opleiding als HTS en HBS wilden beginnen, financieel 
ondersteund om hun studieloopbaan met succes te kunnen afronden. Educatie stond en 
staat bij de PES hoog aangeschreven. 
 
De laatste tientallen jaren komen verschillende kumpulans bij elkaar om met elkaar te 
praten over de Pela-verbonden die zij met elkaar hebben. Op 14 september 1985 nodigde 
kumpulan Oma de kumpulans van Wassu-u, Ulath en Buano in Breda uit om de Pela-
geschiedenissen aan de jongeren te vertellen en te verduidelijken. De bijeenkomst vond 
plaats in grote saamhorigheid en harmonie en werd besloten met een knallend feest. Vele 
kumpulan bijeenkomsten zouden nog volgen en zullen ook in de toekomst nog 
plaatsvinden. Aangezien weinig tot niets van de orale traditie op papier is vastgelegd, lijkt 
er een inhaalrace tegen de tijdsklok te zijn begonnen. Van de eerste generatie zijn nog 
maar een ‘handjevol’ over. Voordat de kennis van de eigen dorps- en clangeschiedenissen 
(mata rumah) met de laatste adem van de stichters van de Molukse gemeenschap in 
Nederland definitief zal verdwijnen, vindt vastlegging plaats. De verhalen zijn 
fragmentarisch en sommige Pelaverhalen spreken elkaar op sommige punten tegen. Dat is 
ook niet verbazingwekkend omdat elk dorp zijn eigen overleveringsverhalen heeft. Het 
naast elkaar leggen van die verhalen kan verhelderend zijn en in enkele gevallen 
versluierend als onthullend. De behoefte en de honger naar bouwstenen van de Molukse 
cultuur, dienen ook gezocht te worden in het proces van de vorming van een nieuwe 
Molukse identiteit in de Nederlandse context. Dat kan ook niet anders. De Molukse 
gemeenschap kent veel gemengde huwelijken waarvan de Nederlandse partner door het 
huwelijk in de Pela van de Molukse partner wordt opgenomen. Het is niet meer 
voldoende om tegen de Nederlandse partner te zeggen dat het nu eenmaal zo is. 
Opmerkelijk is dat met name de Nederlandse partner bijzonder geïnteresseerd is in de 
Molukse adat en zich vaak Molukser voelt en gedraagt dan de Molukse partner.344  
 
3.7.2. Anachronisme van Pela 
Het bijeenkomen van de verschillende kumpulans om elkaar te informeren over de Pela-
verbonden heeft verassende resultaten opgeleverd. Tijdens een van de bijeenkomsten met 
onder andere Ulath en Wassu-u werd door de vertegenwoordigers van Ulath gesteld dat er 
met het dorp Wassu-u geen Pela-verbond bestaat. Volgens de aanwezige leden van Ulath 
is er een Pela gesloten met Oma, de kaka (de oudere) van Wassu-u. De verbazing en 
teleurstelling bij de aanwezige Wassu-unezen was groot. Hebben onze ouders en 
voorouders zich dan al die eeuwen vergist als zij bij elke ontmoeting Pela tegen elkaar 
zeiden? In de tijd toen onze ouders Marthin Remy Ririhena en Jacomina Dorothea 
                                                
344 Aanvankelijk werd aangenomen dat de gemengde huwelijken de integratie van Molukkers in de 
Nederlandse samenleving zouden bevorderen. Het tegendeel is echter waar. De Nederlandse partners 
vereenzelvigen zich over het algemeen met de Molukse cultuur omdat zij die als warmer en hechter ervaren. 
Zie ook de etno-video van D. Bartels, Matju (Madjoe teroes?) . 
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Ririhena-Timisela in woonoord Lunetten in Vught leefden, deelden zij lief en leed met 
onze Pela Supusepa. Later verhuisden onze ouders en de familie Supusepa, met nog vele 
anderen, naar IJsseloord in Capelle aan den IJssel. Tegen mevrouw en meneer Supusepa 
hebben onze ouders tot aan hun dood de aanspreekvorm gebruikt van Pela. Tegen de 
kinderen Supusepa zeiden mijn ouders nona Pela (dochter) en nyong Pela (jongen). In 
IJsseloord werd de oudste zoon, bung Pela Frans, trainer. Nog geen moment heb ik hem 
trainer genoemd, maar altijd bung Pela Frans. Bung Pela Frans is een aantal jaren geleden 
overleden, maar tegen zijn jongere zus zeg ik nog steeds ‘oesie Pela Nel’. 
 
3.7.3. Multi-lineaire Pelaschappen 
Van oorsprong is Pela patrilineair. De Pela van de man gaat over van vader op zoon. Bij 
een huwelijk neemt de vrouw de Pela aan van haar man. In de Midden-Molukken vestigt 
de vrouw zich in het dorp/huis van de man (virilocaliteit). Onder de Molukse bevolking in 
Nederland doet zich het verschijnsel voor dat ouders vanaf de tweede generatie elkaars 
Pela erkennen (omni-lineair). Jongeren zijn het overzicht over de Pela structuur van hun 
dorp (welke, die van vader of die van moeder?) kwijt en zoeken uiteindelijk een 
levenspartner buiten de Molukse gemeenschap. Door iemand van buiten te trouwen is de 
kans bijna uitgesloten dat de jongere een Pela-verbod overtreedt. 
 
3.7.4. Verbreding van Pela  
Pela kan met iedereen gesloten worden omdat zij in principe inclusief is en daardoor a 
priori niemand uitsluit. Het is veelzeggend, zoals eerder gesteld is, dat de Molukse leiders 
van de beginperiode een Pela-verbond wilden sluiten met de Stichting ‘Door De Eeuwen 
Trouw’ omdat zij zich zo voor de Molukse zaak hebben ingezet. Dit moet echter meer 
gezien worden als een gebaar van waardering. Wil zo iets serieus overwogen kunnen 
worden dan moet in ieder geval sprake zijn van een metafysisch element en een ratificatie 
met bloed. Vanuit de theologie is die link wel te leggen. Die twee elementen zijn in de 
christologie van de Pela wel degelijk aanwezig. In Hoofdstuk 5 wordt dat uitvoerig 
beschreven. 345 
 
3.8. De liminale fase voorbij? 
De geschiedenis van de Molukkers in Nederland kan geanalyseerd en verklaard worden 
vanuit de theorie van de ‘rite de passage’ van Van Gennep346 en Victor Turner’s theorie 
over het rituele proces.347 Evenals Van Gennep onderscheidt Turner drie fasen in het 
ritueel: pre-liminaal, liminaal en post-liminaal. Bij de oorspronkelijk bewoners van de 
Midden-Molukken, de Alifoeren, wordt de ‘rite de passage’,348 door de priester en leden 
van het Kakehangenootschap uitgevoerd. Alleen mannen kunnen lid worden van het 
genootschap. Het ritueel vond plaats in het Kakehanhuis waar de jonge mannen een week 
                                                
345 R. Iwamony, The reconciliatory potential of the Pela, 146. 
346 A. van Gennep, The rites of passage, 1960. 
347 V. Turner, Liminal to liminoid in play, flow, and ritual: An essay in comparative symbology, Rice 
university studies (3) 1960, 53-92. 
348 De overgangsrituelen om jongvolwassenen voor te bereiden op leven als volwassene 
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lang worden opgesloten. Het huis had geen ramen. Binnenin was het dus aardedonker en 
heet. De jongens krijgen andere namen, zij worden ingewijd in bepaalde rituelen, krijgen 
eenzijdig voedsel te eten en water om te drinken. Zij brengen die week dag en nacht door 
in het Kakehanhuis. Na die week worden ze uit het huis gehaald. In het daglicht raken ze 
gedesoriënteerd, het lopen gaat ze moeilijk af. Ze struikelen en sommigen spreken 
wartaal. Na enige tijd komen ze bij en worden als volwassenen behandeld. 
 
De pre-liminale fase van de Molukse ex-KNIL-militairen was hun verblijf in Indonesië. 
Hun aankomst in Nederland was het begin van hun ‘liminal fase’. Het is de fase van 
verwarring, van getraumatiseerd zijn, van slechte communicatie met de buitenwereld, van 
de chaos binnen de woonoorden, het vreemde eten, de koude temperaturen en de slechte 
behuizing. In tegenstelling tot het Kakehan-genootschap waren er voor de Molukse 
militairen en hun gezinnen geen ‘priesters’ die ze konden inwijden in de nieuwe mores 
van Nederland. Ze moesten het, met vallen en opstaan, zelf uitvinden. Die liminale fase 
heeft lang geduurd. Na de gewelddadige acties van de jaren zeventig hebben zij zichzelf 
bevrijd uit de het ‘Kakehanhuis waar Nederland symbool voor staat’: de periode van 
miskenning van hun ideaal en de ontkenning van hun bestaan. Via het IWM, radio Suara 
Maluku, het Moluks Historisch Museum, de herdenkingspenning en de Rietkerk-uitkering 
hebben zij de eerste stappen in de post-liminale fase gezet. Er moeten nog veel meer 
stappen gezet worden in de tijd om volwaardig te kunnen participeren in de Nederlandse 
samenleving. Het gevaar van die participatie kan zijn dat Molukse culturele symbolen 
zoals de Pela aan betekenis verliezen. Dat kan tegengegaan worden door telkens weer de 
betekenis en de waarde van symbolen te vertellen, die onderdeel zijn van de Molukse 
identiteit. Door de positieve en constructieve bijdrage van de Molukse gemeenschap in de 
gemeenschappelijke regeringsverklaring van 1986 en daarna, is bij de Nederlandse 
overheid het beeld van de Molukkers gekanteld. Of dat een positief of negatief signaal is, 
valt nog te bezien. De Molukkers zijn uit de minderhedenparagraaf geschrapt, omdat zij 
volgens de regering geïntegreerd zijn. De werkelijkheid toont echter een ander beeld: de 
participatie van Molukkers op de verschillende terreinen van het maatschappelijke, 
politieke en economische leven is nog te gering. De metafoor van een rivier voor de 
Molukse geschiedenis in Nederland, die uiteindelijk in de grote zee zal uitstromen en 
uiteindelijk daarin opgaat en volledig zal verdwijnen, zal voorlopig niet opgaan. 
Voorlopig stroomt de Molukse rivier nog door de multiculturele delta met andere etnische 
rivieren349 – Laten wij net als de meeste etnische groepen in Nederland eerst maar 
volwaardig participeren en misschien ooit eens integreren. 
 
                                                
349 H. Smeets en F. Steijlen, In Nederland gebleven, 376. 
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Hoofdstuk 4:  Gods verbond met de mensen 
 
 
4.1. Inleiding 
De God van het verbond was bij de Molukkers bekend voordat het protestantisme kwam. 
Dat kunt u lezen in paragraaf 4.2. In de paragrafen 4.3. tot en met 4.3.8. gaan we in op de 
betekenis van het verbond in het Oude Testament, de verbondsceremonie waarbij bloed 
een essentiële rol speelt en de eschatologische waarde van het nieuwe verbond in het 
Nieuwe Testament. De relatie tussen verbond en geschiedenis en Gods openbaringen 
daarin leest u in de paragrafen 4.4. tot en met 4.4.4. en de relatie tussen verbond en 
predestinatie in paragraaf 4.4.5. Het hoofdstuk wordt afgesloten met de particularistische- 
en universalistische aspecten van het verbond in paragraaf 4.5. In 4.5.1. beschrijven we de 
poging van politieke leiders om vanuit hun verstaan van het Bijbels verbond een natie te 
bouwen, dat echter geleid heeft tot het tegenovergestelde effect: exclusivisme en 
nationalisme. In de Molukse beleving van het verbond, van de Pela, past de gedachte van 
exclusivisme niet. In principe kan iedereen volgens de Pela-regels deel worden en zijn 
van het verbond. 
 
4.2. De God van het verbond was al bekend bij Molukkers 
De Molukkers in Nederland hebben hun eigen geschiedenis altijd verstaan als een 
geschiedenis van het verbond. Met de theologische notie van het verbond hadden de 
allereerste Nederlandse zendelingen hen in de 17e eeuw vertrouwd gemaakt. Voordat we 
daar in hoofdstuk 5 nader op ingaan, geven we eerst in dit hoofdstuk een schets van de 
theologische implicaties van het verbondsbegrip. We kunnen bij de bestudering van het 
verbond niet om ons eigen bewustzijn van etnische identiteit heen. Gods openbaring in de 
geschiedenis is in eerste instantie ook een ‘revelatio’ in de Molukse ontstaansgeschiedenis 
en in het bijzonder in de recente geschiedenis van de Molukkers in Nederland en is vanuit 
die optiek ook voor hen heilsgeschiedenis. Hoewel de verbondservaring van het Molukse 
volk in Nederland particularistisch genoemd kan worden in zowel tijd als geografische 
locatie, is ze tegelijkertijd ook universalistisch: Gods leiding is niet alleen herkenbaar in 
de Exodus van het volk Israël eeuwen geleden, maar nog elke dag laat God in Jezus Zijn 
gelaat uit het verborgene van deze wereld zien aan Molukkers, ‘vreemdelingen en 
bijwoners’ (Hebr. 11:13) van deze aarde want Hij heeft ons een nieuwe stad beloofd 
(Hebr. 11:16, zie ook Openb. 21:1, 2). Zo zien de Molukkers zichzelf ook in de onthulling 
van Gods gelaat in hun totale geschiedenis opgenomen. Een geschiedenis, waarin God 
Zijn gelaat laat zien die al begon vanaf de allereerste Molukse voorouders, die Hem bij 
Zijn inheemse naam Upu Lanite aanriepen. 
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De overtocht in 1951 van de eerste generatie Molukkers vanuit Indonesië naar Nederland 
werd later door hen omschreven als een Exodus,350 zoals die van de Israëlieten uit Egypte. 
Een Exodus niet alleen gedefinieerd als het vertrek van het ene naar het andere land, maar 
ook als het achterlaten van de beknellende sociale, culturele en religieuze context van de 
koloniale kerk waarvan herkenbare patronen ook te zien zijn in de protestantse 
zusterkerken van het nieuwe land waarin zij tijdelijk zouden verblijven, een verblijf in een 
“woestijn”. Patty drukt deze theologische gedachte uit met de woorden  
 
“Each Exodus is followed by an awful crossing through the desert, and flows into 
a new period.”351  
 
In het Maleis gebruikt Patty voor Exodus het begrippenpaar “keluar-masuk,352 a 
continuous movement of going out and coming in”. De eerste generatie leefde bij haar 
aankomst (coming in) in het besef, dat zij na een paar maanden weer zouden terugkeren 
(going out) naar haar geboorteland. Tijdens hun verblijf van meer dan zestig jaar in 
Nederland hebben zij vele culturele en theologische exoduservaringen gekend. Zo is de 
exodus als vrijheidsbeweging niet een eenmalige gebeurtenis, maar een continu proces. 
353 Apparently freedom is challenging, using many and various ways”.354  
Volgens Brinkman maakt deze Exodustheologie de Molukse theologen bewust van de 
voorouderdimensie.355 Bijbels gesproken is God de God van Abraham, Izaak en Jacob. 
Het is de God die het verbond met Abraham nakomt. Brinkman zegt verder: “In het 
verlengde van deze verbondsmatige benadering, wijzen de theologen van het Moluks 
Theologisch Beraad op de rol van hun eigen voorouders.356 Tegelijkertijd ‘herontdekken’ 
ze daarbij tal van andere aspecten van hun eigen oude Molukse religieuze cultuur en 
betrekken die op hun eigen geloofsreflectie”.357 
 
In hun ‘keluar-masuk’ geschiedenis, een geschiedenis van zoeken naar antwoorden op 
sociaal-etnische en kerkelijk-theologische vragen in de Moluks-Nederlandse context, 
hebben zij Gods trouw, leiding en liefde ervaren. Na meer dan zestig jaar verblijf in 
Nederland, onder het gezag van een Nederlandse overheid, houden zij de hoop levend om 
ooit terug te kunnen keren naar hun eigen land door elk jaar het Molukse volkslied358 te 
                                                
350 E.S. Patty, ‘Ethnicity: A Means of Grace’ in: E.A.J.G. Van de Borght, D. van Keulen, M.E. Brinkman 
(eds.), Faith and Etnicity, Studies in Reformed Theology,Volume 6. Zoetermeer: Meinema, 2002, 146-163, 
151. 
351 E.S. Patty, ‘Ethnicity, a means of grace’ in: E.A.J.G. van der Borght, D. Keulen and M.E. Brinkman 
(eds.), Faith and Ethnicity 1, Studies of Reformed Theology, vol. 6, Zoetermeer: Meinema, 146-163, 151. 
352 E.S. Patty, ‘Ethnicity, a means of grace’, 151. 
353 E.S. Patty, ‘Ethnicity, a means of grace’, 151. 
354 E.S. Patty, ‘Ethnicity, a means of grace’, 151. 
355 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 220. 
356 Zie ook A. van de Beek, Jezus Kurios, 198-199. 
357 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 221.   
358 Het Molukse volkslied kent twee varianten: de eerste is ‘Hena masa waia’ (omstreeks 1950) geschreven 
in de ‘Bahasa tanah’ (de inheemse taal van de Midden Molukken) en de tweede ‘Maluku, tanah airku’ 
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zingen. Hoewel zij zich in politiek opzicht in ballingschap bevinden, blijft de 
exodusgedachte in de kerk de overhand houden.  
 
K. Barth schrijft in een open brief uit 1958359 gericht aan een predikant in de DDR, die 
om zijn hulp vroeg om de steeds moeilijker wordende situatie van zijn collega’s te 
verlichten, onder verwijzing naar 1 Petrus 5:8 en 9: “De duivel gaat rond als een brullende 
leeuw; weerstaat hem vast in het geloof”: God is boven alles! Dat betekent concreet voor 
de christenen in de DDR, dat Hij hun situatie zo gewild heeft. “Zoekt de vrede voor de 
stad waarheen ik U in ballingschap heb doen wegvoeren, en bidt voor haar tot de Here, 
want in haar vrede zal uw vrede gelegen zijn” (Jer. 29:7) hield Barth hen voor. Hij wijst 
hen erop dat het door Moskou geleide socialisme als een werktuig in Gods hand moeten 
beschouwen. K. Barth is de stellige mening toegedaan dat wat in Jeremia 29 geschreven 
staat over Israël en Babel nog steeds van kracht is voor christenen onder een vreemde 
macht. 360  
 
Zijn woorden zouden dus ook kunnen gelden voor Molukkers onder een Nederlands 
gezag. De meningen over Barths standpunt in genoemde kwestie waren sterk verdeeld en 
boden aan de predikanten in het voormalige DDR geen vertroosting. Integendeel, zij 
voelden zich door Barth in de steek gelaten. De Molukkers in Nederland zijn in de 
afgelopen halve eeuw gaan inzien, dat zij politiek van de Nederlandse overheid niets te 
verwachten hebben. Maar hun hoop op een vrij en onafhankelijk land vinden zij in de 
eschatologische betekenis van Jeremia 29:10: “Want zo zegt de Here: Neen, als voor 
Babel zeventig jaren voorbij zullen zijn, dan zal ik naar u omzien en mijn heilrijk woord 
aan u in vervulling doen gaan door u naar deze plaats terug te brengen.” Dit kwam voor 
de christenen in de DDR in 1990 in vervulling. Oost- en West-Duitsland werden 
verenigd. Vanuit hun eschatologische verwachting klampen Molukse christenen zich vast 
aan de woorden van Jeremia, omdat ook zij Gods leiding hebben ervaren in hun 
geschiedenis van meer dan zestig jaar ‘in den vreemde’.  
 
De eenwording van de beide Duitslanden zou Berkhof kunnen duiden als een 
openbaringsgebeurtenis in de zin van een ‘cumulatief proces van interpretaties’.361 Zo 
beleefde Israël zijn heilsgeschiedenis. Tegen de achtergrond van deze interpretatie van de 
geschiedenis koos de Molukse Evangelische kerk bij haar vijfendertig bestaan voor haar 
gedenkboek de titel Een wonderbaarlijke spijziging gebaseerd op het Schriftgedeelte dat 
                                                                                                                                             
(omstreeks 1960) in het Maleis. De laatste zou zijn geschreven door president Chr. Soumokil en O. 
Sahalessy 
359 K. Barth, Brief an einen Pfarrer in der Demokratischen Republik, Zollikon: Evangelischer Verlag, 1958. 
Zie ook Dieter Koch (ed.), K. Barth, Offene Briefe 1945-1968, Zürich: Theologischer Verlag, 1984. Met 
name Offene Briefe, p.411 e.v.; de brief waarop Barth reageert is te vinden in Offene Briefe, p.401 e.v. 
360 Barth zag in het communisme niet de ‘presentie’ van de duivel, maar meer een instrument van God om 
de orde en het recht te handhaven. 
361 H. Berkhof, Christelijk Geloof, 65. 
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verhaalt van de vijf broden en de twee vissen, die Jezus uitdeelde aan de schare, om zich 
te voeden.362 In het ten geleide van het gedenkboek wordt dat verder uitgewerkt:  
 
“In Johannes werd het brood mens. En de mens heette Jezus en Jezus werd het 
Brood bij de viering van het Heilig Avondmaal. Bij Zijn vertrek vroeg Hij ons om, 
in navolging van Hem, brood te zijn met een op momenten onmogelijke taak: 
Verkondiging van de blijde Boodschap in woord en daad. Met de belofte dat het 
weinige altijd meer dan voldoende zal zijn om de opgedragen taak te vervullen. 
Deze belofte heeft de gestalte van een ‘deelgenootschap’: een soort convenant 
tussen God en de mensen...Het verhaal van de wonderbaarlijke spijziging is 
gekozen als thema en titel om de wonderbaarlijke groei van de GIM na 35 jaar uit 
te dragen als een concrete gestalte van het convenant en Gods beloften...Staat er 
niet geschreven: Vanuit uw moederschoot heb ik u bij uw naam geroepen om in 
den vreemde uw zegeningen te tellen...?”363 
 
De Molukse geschiedenis in Nederland sluit ook aan bij het begrippenpaar ‘geschiedenis 
en verbond’. Er wordt mee bedoeld dat gelovigen de geschiedenis opvatten als hogere 
geschiedenis: de menselijke geschiedenis in de voortgang van de tijd waarin God zich op 
velerlei manieren aan ons mensen openbaart. Zo hebben de Molukkers dat ook ervaren. 
Dit begrippenpaar loopt als een rode draad door Berkhofs boek Christelijk Geloof.364 
Vandaar dat we nu eerst Berkhofs interpretatie van deze heilservaring volgen. De weg die 
Israël ging, kan het beste worden omschreven als ‘verbondsgeschiedenis’. Bij zijn 
beschrijving van deze twee-eenheid, van verbond en geschiedenis, volgt Berkhof de 
fenomenologisch-historische methode: hij zoekt naar structuren van de godsverhouding 
en hun ontwikkeling in de geschiedenis.365 Het gaat hem om een geschiedeniservaring, 
die leeft van het besef dat de geschiedenis begeleid wordt op een wijze, die de menselijke 
historische krachten te boven gaat. Eén methode is volgens hem echter niet voldoende om 
de theologische kern van een bepaalde samenleving in tijd en ruimte te verstaan. Hij is 
voorstander van een interdisciplinaire benadering. Het vraagstuk moet ook sociaal-
economisch en politiek-sociaal belicht worden. In deze studie gebruiken we de 
antropologische inzichten van het structuralisme en het functionalisme.366  
 
De centrale focus die Berkhof aan geschiedenis en verbond toekent en met name aan het 
verbond, is volgens de Schotse Oud-Testamenticus James Barr echter te positief gesteld. 
Het verbond is er niet altijd geweest en ook niet meteen in de uitgekristalliseerde vorm, 
                                                
362 Matt. 14:13-21. 
363 Redactieteam, Een wonderbaarlijke spijziging, 13. 
 
365 H. Berkhof, Christelijk Geloof, 262. Zie ook A. Geense, ‘Geschiedenis en verbond’ in: Weerwoord, 20-
33, 25. 
366 Wij gebruiken het structuralisme om het patroon of de ordening die de samenleving bijeenhoudt te 
achterhalen door de bestudering van de functie (functionalisme) van symbolen, rituelen en mythen in hun 
onderlinge samenhang.  
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zoals ons dat door de christelijke traditie is aangereikt.367 Zelfs als het woord berith in 
bepaalde bijbelboeken niet voorkomt, stelt Berkhof dat het verbond er toch was. Barr 
vindt dat echter geen plausibele redenering.368 
 
Ook al moeten we de rol van het begrip ‘verbond’ in het Oude Testament dus ook weer 
niet overdrijven, toch heeft het begrip een geweldige impact op gelovigen gehad. Daarom 
blijven wij nog wat langer stilstaan bij Berkhofs historische uiteenzettingen. 
 
4.3. Het Verbond in de tijd van het Oude Testament 
Verbondsverhoudingen tussen vorsten kwamen in het Oude Oosten veelvuldig voor. Op 
kleitabletten van ongeveer 1800 voor Christus van de stad Mari aan de middenloop van de 
Eufraat staan al de rituele handelingen van een verbond beschreven. Die zijn vooral te 
vinden in de staatsverdragen van de kanselarij van Boghazkoï in Klein Azië, de hoofdstad 
van het Hethitische rijk, uit de tijd van het ontstaan van de Israël.369 De verdragen 
kenmerken zich door de volgende opbouw: 
 
1. Ze beginnen met een voorrede, waarin de koning wijst op de weldaden en 
bescherming betoond aan de vazal. Vervolgens verplicht de vazal zich op grond 
van die weldaden, de vorst te zullen gehoorzamen en geen betrekkingen aan te 
gaan met vreemde machten. 
2. Verder worden de goden als getuigen aangeroepen en wordt er om hun zegen en 
vloek verzocht. 
  
Het verhaal van de verbondssluiting met Abram is in die tijd gesitueerd. Eeuwen later 
wordt er nog naar verwezen. Het is een herhaaldelijk terugkerend bijbels motief.370 Daarin 
is Jahweh het best te vergelijken met een vorst, die aan zijn vazallen bescherming biedt en 
op hun trouw en gehoorzaamheid rekent. De God van Israël met Zijn soevereine 
verschijning was in die wereld een nieuw element. Het verbond berustte op een vrije 
wilsdaad van God. 371 ‘Ik zal u tot een God zijn’, dat betekent dat God het initiatief neemt. 
Hij neemt het initiatief tot redding en bescherming. Het verbond is een belofte die uitweg 
biedt tot leven. Als toezegging is het verbond altijd toekomstgericht. Ondanks 
verdrukking en vervolging zal God het laatste woord hebben ten gunste van zijn volk. 
Hoewel het verbond van de Bijbel geconcentreerd is op Israël, zijn wij met Berkhof van 
mening dat het verbond toch ook van universele strekking is. 372 Want de God van het 
                                                
367 James Barr,’Some Old Testament Aspects of Berkhof’s Christelijk Geloof’, in:, Weerwoord, 9-20,17. 
368 Barr,’Some Old Testament Aspects of Berkhof’s Christelijk Geloof’, in: Weerwoord, 9-20, 16-17. 
369 H. Berkhof, “Om het geloof” in: Miniaturen nr.3,’s-Gravenhage: Boekencentrum, 1966, 4. 
370 Gen. 33:6, 26:34. Zie ook Ex. 20, Deut. 27 en 28 en Joz. 24 in de NBG 1951. 
371 Berkhof, Christelijk geloof, 230. 
372 James Barr betwijfelt of de tekst van Gen. 12:3 universalistisch kan worden geïnterpreteerd. Volgens 
Barr is de tekst ‘klein’, nationalistisch, bedoeld zonder universalistische pretenties. De woorden moeten 
opgevat worden als bewondering voor, erkenning van en trots op de zegeningen van Abraham. Meer is er 
niet. Zie James Barr, ‘Some Old Testament Aspects of Berkhof’s Christelijk Geloof’, Weerwoord, 9-20, 12. 
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verbond is tegelijk ook de God van de hele wereld,373 de wereld waarvan vanaf het eerste 
moment van de schepping de Molukkers deel zijn. Zij illustreren die gedachte met hun 
eigen Nunusaku scheppingsverhaal. De bijzondere bemoeienis van God met Israël heeft 
als doelstelling om alle volken op den duur in Zijn heilshandelen te betrekken.  
 
God is in het verbond de initiatiefnemer. Het verbond kan echter niet functioneren zonder 
de vrijwillige deelname van de mens aan de uitvoering daarvan. Het verbond is dus 
eenzijdig van oorsprong (monopleurisch), maar tweezijdig van strekking (dupleurisch).374 
 
4.3.1. Israël: de menselijke verbondspartner 
In de totstandkoming van het verbond is God initiatiefnemer, omdat God zich door de 
schepping verbonden wil weten met de mens. In artikel 17 van de Nederlandse 
Geloofsbelijdenis staat:  
 
“Wij geloven dat onze goede God, toen Hij zag dat de mens zich zo in de 
lichamelijke en geestelijke dood gestort had en zich volkomen rampzalig had 
gemaakt, hem in zijn wonderbaarlijke wijsheid en goedheid is gaan zoeken toen 
hij bevend voor Hem vluchtte”.  
 
God nam het initiatief en behield dat!375 De zondeval kan de relatie veranderen, maar niet 
ongedaan maken.376 
 
Deze God is niet alleen Schepper, maar beslist ook over het doel van het bestaan. De 
schepping is dus niet co-incidentie, maar bedoeld.  
 
“De wereld is bedoeld voor het Koninkrijk van God, als volle verwerkelijking van 
het mens-zijn door de gemeenschap met God”.377  
 
In het Oude en Nieuwe Testament ervaart de rebellerende mens enerzijds het heilige recht 
en anderzijds toegeeflijke genade. De weigeraar van Gods roep, ervaart zijn recht. God 
respecteert zijn partner in de ontmoeting: wie de genade verwerpt, verkiest onder de toorn 
te blijven. 378 Dit zou de indruk kunnen wekken dat God zich als een tiran gedraagt. Het 
tegendeel is waar. De mens gaat uit vrije wil een relatie aan met God. Als God leven is, 
dan is er buiten God geen leven. Het staat de mens vrij te kiezen.  
                                                
373 Berkhof, Christelijk geloof, 230. 
374 Berkhof, Christelijk geloof, 231. 
375 Gods initiatief blijkt ook, zo betoogt Berkhof, bij Noach in Gen. 9:8, bij Abraham in Gen. 17:7, bij 
Mozes in Deut. 4:37 en ook in het Nieuwe Testament als Jezus vóór zijn sterven zegt: “Jullie hebben mij 
niet gekozen, maar ik jullie” in Joh. 15:16. 
376 Cl. Stam, Het verbond van Gods liefde, Bedum: Woord en Wereld, 2006, 10. 
377 Berkhof, Christelijk geloof, 166. 
378 Berkhof, Christelijk geloof, 129. 
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Ter illustratie: voetballers weten dat indien zij een ernstige overtreding begaan, zij door 
de scheidsrechter met een rode kaart uit het veld gestuurd kunnen worden. De rol van de 
scheidsrechter is om de regels te handhaven. God handhaaft de regels en het staat de mens 
vrij om zich wel of niet aan die regels te houden. Met alle gevolgen van dien.  
 
Het doel van het bestaan wordt uiteindelijk gerealiseerd in het toekomende leven: 
verzoening, liefde, gemeenschap, gerechtigheid, vrede, geluk, heelheid. Zij die verkiezen 
onder Gods genade te vallen kijken als het ware vooruit als niet-wetenden en toch 
wetenden.379 Eschatologie wordt speculatie of fantasie als ze niet extrapolerend uitgaat 
van ervaringen, die we in onze eigen wereld en geschiedenis met God beleven.380 De 
cumulatieve ervaringen die Israël met Jahweh in de geschiedenis opdeed, in het bijzonder 
de bevrijding uit Egypte, de vestiging in Kanaän, de overwinning op zijn vijanden en de 
grote opgang onder David en Salomo, onderstreepten de overtuiging dat men met deze 
God op weg was naar een toekomst waarin Hij in en vanuit Israël een ondubbelzinnig en 
definitief vrederijk zou vestigen. Omdat Jahweh een historische God was, werd Hij 
noodzakelijkerwijs een eschatologische God.381 
 
Het definitieve ingrijpen van God wordt in de synoptische evangeliën aangeduid met het 
‘Koninkrijk van God’. Het Nieuwe Testament vertelt ons dat met Christus Gods 
definitieve handelen is aangebroken.382 Hij is de grondlegger en voltooier van ons geloof. 
Hij is de bemiddelaar en de zekerheid van het nieuwe verbond (Hebr. 12:2). Het nieuwe 
verbond is de voortzetting van het oude, maar nu in relatie met Christus. De 
eschatologische betekenis van het verbond in het Nieuwe Testament staat in samenhang 
met het offer van Christus en het Avondmaal, aldus A. van de Beek. 383  
 
Het Koninkrijk van God is nabij gekomen. Dat is volgens Markus 1:14 de kern van Jezus’ 
prediking. Wat dan is het Koninkrijk van God? Dan moeten we denken aan de 
Koningspsalmen.384 God is koning. Hij heerst over alles. Daarom moet een ieder 
gehoorzaam zijn. Het koninkrijk van God is niet een toestand van mensen, maar heeft in 
de kern te maken met een relatie, met gehoorzaamheid. Daarom kan ‘basileia tou theou’ 
het beste vertaald worden met ‘Koningschap van God’.385  
 
De synoptici gaan verder. Het Koninkrijk is nabij gekomen. God was echter al koning. 
Wat nu gebeurt, is van een geheel andere orde. Nu gaat het om een beslissende wending: 
de voorbereiding op de komst van de Heer zelf.386 Hij is als een heerser van een groot 
                                                
379 Berkhof, Christelijk geloof, 510. 
380 Berkhof, Gegronde verwachting, Nijkerk: Callenbach, 1967, 15-21. 
381 Berkhof, Christelijk geloof, 510. 
382 A. Van de Beek, God doet recht, Eschatologie als Christologie, Zoetermeer: Meinema, 2008, 115. 
383 Van de Beek, God doet recht, 175. 
384 Ps. 24, 47, 96, 99. 
385 Van de Beek, God doet recht, 111. 
386 Matt. 3:4, Mark. 1:2, Luk. 3:4-6. 
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gebied. Hij heerst altijd. Maar op een dag komt hij op bezoek387 in de gebieden waar hij 
heerser over is, om opstandige provincies definitief te onderwerpen. Hij breekt hun 
verzet. Dan is het raadzaam om tijdig te kiezen voor de juiste kant, anders dan de 
opstandige krijgsheren, die doen alsof de provincie hun eigendom is. Ook in het Oude 
Testament is die boodschap diep geworteld. De koningpsalmen388 verhalen niet alleen 
over God de koning, maar ook dat Hij als zodanig zal optreden. Hij is namelijk ook de 
Koning van de ‘kabod’, de goddelijke lichtglans, de heerlijkheid Gods. Voor de vijanden 
een verterend vuur, voor de oprechten van hart een licht.389 
 
Ondanks Zijn koningschap kan de mens in het verbond niet gemist worden. Hoewel het 
verbond concreet met het volk Israël is gesloten, heeft het ook een universele strekking. 
God is niet alleen God van de Israëlieten. Hij is ook God van de hele wereld. 
Desalniettemin speelt Israël in het verbond een bijzondere rol, namelijk om de volkeren te 
betrekken bij het heilsplan.390 
 
4.3.2. De ceremonie van de verbondssluiting 
Voor de Molukkers speelt het ritueel en ceremonie van de verbondssluiting (Pela) een 
grote rol. Vandaar dat we hier uitvoerig op ingaan om de overeenkomsten met de Pela 
ceremonie aan te tonen. Naar aanleiding van Gods belofte aan Abram vraagt hij om een 
teken om zijn geloof te bevestigen. Daarop sluit de Here een verbond met hem. 
 
Abram krijgt de opdracht het volgende op te halen (Gen. 15: 9-10): 
- een driejarige jonge koe 
- een driejarige geit 
- een driejarige ram 
- een tortelduif en een jonge duif. 
Vervolgens deelde hij de dieren middendoor en legde de stukken tegenover elkaar, ‘maar 
de vogels deelde hij niet’. 
 
Bij de verbondssluiting lopen beide partijen op het pad tussen de gedeelde dieren door. 
Dat is het teken dat indien een van beide partijen zich niet houdt aan de beloften van het 
verbond, hij net als de dieren zal sterven en zal dienen tot spijs voor de roofvogels (vgl. 
Jer. 34:18-20). 
 
Als alles klaar ligt, komt een angstwekkende duisternis over Abram heen. Dat is wat 
vervreemding, benauwdheid en dreiging doet. Maar God is zijn schild en beschermer 
(Gen 15:1,14; 28:15; 46:3,4). In het donker verschijnen een rokende oven en een vurige 
fakkel. Tekenen van de aanwezigheid van de Here. 
                                                
387 Micha 5 en Jes. 2 en 11. 
388 Ps. 96:10, 12; 98:9; 68:2-19. 
389 Van de Beek, God doet recht, 112. 
390 Berkhof, Christelijk geloof, 230. 
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4.3.3. De uitwerking van dit verbond in Genesis 17 
Enkele opvallende punten van het verbond 391: 
1. Het gaat om een wederkerige relatie. De Here verlangt gehoorzaamheid. “Wandel 
voor mijn aangezicht en wees onberispelijk” (Gen 17:1). Het teken van het 
verbond is de besnijdenis. Het weigeren van de besnijdenis is een regelrechte 
overtreding van de verbondsbelofte. “Die man zal worden uitgeroeid uit zijn 
volksgenoten: hij heeft mijn verbond verbroken” (Gen. 17:14).  
2. De uitwerking van de verbondsbelofte. In verband met het nakomelingschap is 
sprake van volken en koningen (meervoud).392 In eerste instantie betreft het de 
nakomelingen van Abraham. Maar vanuit de belofte “in u zullen alle geslachten 
des aardbodems gezegend worden” komen alle gelovigen in Christus in beeld. Dat 
komt ook tot uiting in de nieuwe namen, die de Here aan Abram en Sarai geeft. 
Abraham, van een menigte volken. Sara, vorstin. De herstelde relatie vormt het 
hart van de verbondsbelofte. “Ik zal hun tot een God zijn en zij zullen Mij tot een 
volk zijn”. 
3. Wie behoren tot het verbond? Enerzijds is de reikwijdte ruim getrokken. “U en uw 
nageslacht in hun geslachten tot een eeuwig verbond”. Alle mannelijke 
familieleden van Abraham, zelfs de slavenstoet, ontvangen het teken van de 
besnijdenis. Zij maken op basis van dat teken deel uit van het heil van het verbond 
(Gen. 21:13). Ook Ismaël wordt besneden, maar de lijn loopt via Izaak. En via 
Izaak niet via Ezau maar juist via Jacob. (Gen. 28:4, 13-15;35:11,12; vgl. 
27:39,40) 
 
Bloed als bezegeling van het verbond komt zowel bij Abraham voor als ook bij de 
oprichting van het Sinaï-verbond. Bloed functioneert, bij het oprichten van een verbond, 
als de samenbindende factor. In de verbondssluiting van Exodus 24 legt God het volk 
geen verbond op, maar legt het hun voor. Ze mogen er mee instemmen of niet. Het volk 
antwoord eenstemmig:  
 
‘Al de woorden, die de Here gesproken heeft, zullen wij doen’ (Ex. 24:3).  
 
Mozes schrijft al de gehoorde woorden op, al de wetten en bepalingen, in een boekrol. De 
volgende morgen bouwt hij een altaar onder aan de berg. Daar omheen plaatst hij twaalf 
stenen, voorstellende de twaalf stammen van Israël. Vervolgens worden brandoffers en 
vredeoffers gebracht. Als God en mens bij elkaar komen, worden er altijd offers gebracht. 
Offers van vergeving en herstel, offers van verootmoediging en blijdschap. Het bloed van 
de geslachte dieren is opgevangen in schalen. Vervolgens neemt Mozes de helft van het 
                                                
391 C.B. Elsinga, ‘Het verbond in het boek Genesis’ in: H. Hagoort (eindred.), Het verbond van God met 
mensen, Heerenveen: Groen, 1999, 17-24, 21.  
392 Elsinga, ‘Het verbond in het boek Genesis’, 21. 
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opgevangen bloed en brengt dat op het altaar. Dat altaar is symbool van de God van 
Israel. Het altaar ontvangt de helft van het bloed, dus God ontvangt de helft van het bloed.  
 
Zoals gebruikelijk in het Midden-Oosten leest de minste van de twee partijen de 
bepalingen voor.393 Als Mozes ze heeft voorgelezen, verklaart het volk opnieuw dat zij 
het verbond met God willen aangaan en Zijn geboden willen onderhouden. Daarna neemt 
Mozes de andere helft van het bloed en besprenkelt daarmee het volk. Beide partijen 
ontvangen zo de helft van het bloed. Tussen de twee bloedbesprenkelingen in werden de 
bepalingen gelezen. Tot slot zegt Mozes: ‘Zie het bloed van het verbond dat de Here met 
u sluit’. (Ex.24:8). 
 
4.3.4. Vazalverdragen 
De geschiedenis van Exodus 24 is bekend. Minder bekend zijn de overeenkomsten door 
middel van het sluiten van een vazalverdrag in het Midden-Oosten. Een onderworpen 
koning werd niet altijd gedood. In het geval hij in leven werd gelaten, kwam hij in een 
afhankelijkheidsrelatie terecht met de overwinnende heerser. Om dat te bevestigen werd 
een verdrag opgemaakt waarin onder meer stond dat hij belastingen moest betalen. Daar 
staat tegenover dat de overwinnaar hem bescherming biedt. De onderworpen koning werd 
vazal van de overwinnende heerser. In Gen. 14 komt Kedorlaomer met enige 
vazalkoningen naar Sodom en Gomorra, omdat de koningen van die steden in opstand 
kwamen. 
 
4.3.5. De opmaak van een verbond 
Vazalverdragen werden zoals in het verhaal van Exodus schriftelijk vastgelegd. Daarin 
werden de volgende zaken opgenomen: 
- herinnering aan de voorgeschiedenis 
- uitnodiging om het verdrag te aanvaarden 
- basisbepaling van wederzijdse trouw 
- nadere uitwerking van de bepalingen 
Na afloop werd een maaltijd genuttigd. Ook hier was sprake van ongelijke partijen. 
Volgens Paul ontvingen in de oudheid beide partijen een identiek kleitablet of stenen tafel 
waarop het verdrag stond geschreven.394  
 
4.3.6. Het woord verbond in het Oude Testament 
Het Hebreeuwse woord voor verbond is berith. Vakgeleerden zijn het onderling oneens 
over de etymologie395, de inhoud, de geschiedenis en de vertaling van het woord. 
Kutsch396 beweert dat berith niet als verbond of overeenkomst begrepen moet worden, 
omdat het fundamenteel unilateraal is: iemand kan zich zelf een verplichting opleggen iets 
                                                
393 M.J. Paul, ‘Het Sinaïtisch verbond’ in: H. Hagoort, Het verbond van God met mensen, 24-32, 25. 
394 M.J. Paul, ‘Het Sinaïtisch verbond’, 26. 
395 Barr, ‘Some Old Testament Aspects’,10. 
396 E. Kutch, Verheissung und Gesetz: Untersuchungen zum sogenannten ‘Bunde’ im Alten Testament, 
Berlin: De Gruyter, 1973.  
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te doen. Een voorbeeld is dat God belooft land aan Zijn volk te geven. Vanuit een andere 
optiek kan berith wel degelijk verbond betekenen. Waarschijnlijk is berith een afgeleide 
van het Akkadische woord berîtu 397 dat band betekent. Mogelijk wijst Ezechiël 20:37 in 
die richting: “Ik zal u onder de herdersstaf doen doorgaan en u brengen onder de band van 
het verbond”. De inhoud van het verbond is wisselend: 
1. Het woord kan een verplichting of belofte zijn, die de ene partij op zich neemt. 
(Gen. 15).  
2. Een verplichting die aan ander wordt opgelegd. (Ex. 24:1-11). 
3. Partijen gaan een wederzijds verbond aan. (Gen. 17) 
 
Zoals reeds besproken kent het Oude Testament twee soorten verdragen: het 
pariteitsverdrag en het vazalverdrag. Het verbond tussen David en Jonathan is een 
pariteitsverdrag omdat het een verbond is tussen twee gelijkwaardigen. 
In het vazalverdrag is het de grootvorst, de heerser, die zijn verhouding met een aan hem 
onderworpen koning regelt en bepaalt. Die beschikking wordt eenzijdig aan de vazal 
opgelegd. Het Vazalverdrag bevat twee elementen: de koning zorgt voor bescherming en 
van de vazal wordt verwacht dat hij zich volledig aan de koning onderwerpt en belasting 
betaalt. Pogingen om van een dergelijk verbond af te komen door bijvoorbeeld hulp te 
zoeken bij andere koningen worden opgevat als opstand, pesja, één van de woorden voor 
zonde in het Oude Testament.398 
 
4.3.7. Het woord verbond in het Nieuwe Testament 
Het Griekse woord voor verbond in het Nieuwe Testament is diathèkè 399en gaat terug op 
de Septuaginta, de Griekse vertaling van het Oude Testament.400 Dat is opmerkelijk 
omdat voor een verbond (in de zin van een verdrag) tussen twee gelijken het woord 
synthèkè wordt gebruikt. Diathèkè is een ‘genadige beschikking’401, die eenzijdig wordt 
vastgesteld. Het kan ook de betekenis hebben van een laatste wilsbeschikking, een 
testament.402 Deze verklaring past volgens Barr meer bij de Griekse context van het 
Nieuwe Testament en heeft slechts in beperkte mate de betekenis van verbond.403 In de 
Hebreeënbrief wordt diathèkè in de laatste betekenis beschreven: “En daarom is Hij de 
Middelaar van een nieuw verbond, opdat, nu Hij de dood had ondergaan om te bevrijden 
van de overtredingen onder het eerste verbond, de geroepenen de belofte der eeuwige 
erfenis ontvangen zouden. Want waar een testament is, moet noodzakelijk van de dood 
                                                
397 G. Johannes Botterweck and Helmer Ringgren (eds.), Theological Dictionary of the Old Testament, 
volume 2, Grand Rapids: W.B. Eerdmans, 1975, 255. Zie ook H.J. de Bie, ‘Het verbond van God met de 
mensen’ in: H. Hagoort (red.), Het verbond van God met de mensen, 8. 
398 H.J. de Bie, ‘Het verbond van God met mensen’ in: H. Hagoort, Het verbond van God met mensen, 7-17, 
8. 
399 G. Johannes Botterweck and Helmer Ringgren (eds.), Theological Dictionary of the Old Testament, 
1975, 255. 
400 Barr, ‘Some Old Testament Aspects’,16. 
401 Berkhof, Om het verbond, 27. 
402 De Bie, ‘Het verbond van God met mensen’, 8. 
403 Barr, ‘Some Old Testament Aspects’, 17. 
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van de erflater melding gemaakt worden; een testament wordt toch alleen van kracht, 
indien er iemand gestorven is, daar het nog geen gevolg heeft, zolang de erflater leeft. 
Daarom is ook het eerste (verbond) niet zonder bloed ingewijd”. (Hebr. 9:15-18). Het 
verbond van God met de mensen is, Noach uitgezonderd, ondenkbaar zonder 
bloedstorting, zonder het kruis, zegt het Nieuwe Testament. 
 
De oude Latijnse vertaling, de Latina, volgt het voorbeeld van de Septuaginta. Het 
Hebreeuwse woord berith wordt vertaald met testamentum. In de Vulgata, de officiële 
vertaling van de Rooms Katholieke Kerk, is een verschuiving te constateren. De Vulgata 
gebruikt de woorden foedus en pactum dat de tweezijdigheid van het verbond benadrukt. 
Dat wijst op een accentverschuiving van de soevereiniteit van God naar de bijdrage van 
de mens.404 Beide aspecten horen bij elkaar. Gods initiatief en onze actieve instemming. 
Ze komen samen in deze definitie: 
 
Het verbond “is een levende liefdesrelatie tussen God en Zijn volk, waarin de 
Heer verklaart dat Hij onze God is die voor ons zal zorgen, en waarin wij 
verklaren dat wij zijn volk zijn, dat Hem met vreugde zal dienen in 
overeenstemming met Zijn Woord”.405 
 
4.3.8. Het naleven van het verbond 
Het naleven van het verbond heeft in het Oude Testament ook een maatschappelijke 
dimensie. Verbondsbreuk tast de structuur van de samenleving aan en leidt tot chaos. Het 
sociale aspect is belangrijk, omdat een verbond over het algemeen niet gesloten wordt met 
familieleden, maar met mensen met wie maatschappelijke banden bestaan. Die banden 
bestaan op grond van gedane beloften. Daarop vertrouwt de rechtvaardige ‘Wat kan een 
rechtvaardige anders doen, als de grond onder alles wegzinkt’. (Ps. 11:3). 
 
Het verbond overstijgt de dood en blijft van kracht over generaties heen. Dat is een 
centrale notie in het verbond. De verplichtingen en voorrechten van de vorige generaties 
worden erkend en gaan over op de volgende generatie. Het is voor een volk van vitaal 
belang dat de overlevering (het narratieve element van de cultuur) wordt doorgegeven en 
voorgeleefd, waardoor een verbond als de Pela generaties aan elkaar kan binden en een 
constante factor kan zijn in een voortdurend veranderende wereld.406 
 
4.4. Verbond en geschiedenis 
Het verbond reist, zoals gezegd, mee in de tijd, door de geschiedenis. Eerst met half 
nomaden, dan met primitieve boeren, met het staatsleven, met het Davidisch koningschap, 
in de context van sociale en internationale verhoudingen, in het proces van 
individualisering en dynamisering. Geschiedenis moeten we, zo betoogt Berkhof, niet 
                                                
404 Zie De Bie, ‘Het verbond van God met mensen’, 9.  
405 Cl. Stam, Het verbond van Gods liefde, 29. 
406 Cl. Stam, Het verbonds van Gods liefde, 25. 
 121 
exclusief opvatten. God is zowel in de geschiedenis als ook in de natuur aanwezig is. 
Deze gedachte wordt bevestigd door het Hebreeuws dat hoogstens een onderscheiding 
tussen natuur en geschiedenis kent en geen aparte woorden heeft voor wat wij ‘natuur’ en 
wat wij ‘geschiedenis’ noemen.407 God is in beide verborgen, ook al zijn er in beide 
sporen van Zijn aanwezigheid te vinden. De Bijbel beschrijft God als een onzichtbaar, 
doch belangrijk onderdeel van de menselijke geschiedenis. Daarom is geschiedenis 
heilsgeschiedenis.  
 
De nadruk in het Oude Testament is komen te liggen op Gods openbaring in de 
geschiedenis. In het Oude Testament lezen we van Godsopenbaringen in 
natuurgebeurtenissen zoals de brandende braamstruik, water en wind op de Schelfzee, de 
natuurverschijnselen op de Sinaï, fenomenen van donder en bliksem bij Elia op de berg 
Karmel en de rook- en vuurkolom tijdens het rondzwerven van Israël in de woestijn. De 
geschiedenis werd echter als leidend gezien om de Gods openbaring in de natuur te 
kunnen herkennen. De natuurverschijnselen werden als begeleidend of eerder nog als 
toeleidend gezien. In het Oude Testament zien we de historische openbaring al losgroeien 
van de natuuropenbaringen, waarvan de antieke religies leefden.408 Het verschil en 
tegelijkertijd ook het meest verwarrende voor de westerse geest is niet dat één openbaring 
uitsluitend in de natuur en een andere openbaring uitsluitend in de geschiedenis 
voorkwam, maar dat geschiedenis werd begrepen als natuuropenbaring en dat 
natuuropenbaringen werden beschouwd als een onderdeel in het historisch 
openbaringsproces. James Barr merkt echter ook hier weer kritisch op dat Berkhof 409 al 
te gemakkelijk de ‘antieke religies’ classificeert als ‘natuurreligies’. Die classificatie is 
achterhaald. De relatie tussen openbaring in de geschiedenis en de natuur is zijns inziens 
bij Berkhof te strak en te schematisch. Volgens Barr kunnen slechts bepaalde vormen van 
openbaring als ‘nature religion’ or ‘revelation in nature’’ genoemd worden.410 
 
Van belang is op welke wijze God zich openbaart in de geschiedenis. Berkhof 
onderscheidt eerst drie invalshoeken 411 die niet te rijmen zijn met het Bijbelse 
openbaringsgebeuren en door hem worden afgewezen: 
1. Openbaring en geschiedenis vallen samen. Dan blijft er of niets van de openbaring 
over, of niets van de geschiedenis. De één slokt dan de ander op. 
2. De openbaringspositie is aanwijsbaar in het geschiedproces. Dan ligt 
ogenblikkelijk het ‘God wil het’ op de loer. 
3. De openbaring bestaat uit een reeks van louter punctuele en verticale inslagen in 
de geschiedenis. Voor een proces of een ontwikkeling is dan geen plaats. 
 
                                                
407 Berkhof, Christelijk geloof, 65. 
408 Berkhof, Christelijk Geloof, 65. 
409 Barr, ‘Some Old Testament Aspects’,10. 
410 Barr, ‘Some Old Testament Aspects’,10. 
411 Berkhof, Christelijk Geloof, 66. 
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In het Bijbelse verbond van openbaring en geschiedenis zit nadrukkelijk het element van 
onomkeerbare samenhang: Mozes kan niet goed begrepen worden zonder de belofte aan 
de aartsvaders, de profeten niet zonder de wet, Jezus niet zonder het Oude Testament en 
de Geest niet zonder Christus. De openbaring van God aan de mens is volgens Berkhof 
dan ook “een cumulatief proces van gebeurtenissen en hun interpretaties”.412  
 
Barr kan zich in de drie typen van Berkhofs openbaringen vinden, maar vraagt zich af wat 
Berkhof bedoelt met ‘gebeurtenis’ (‘event’).413 Betreft het externe gebeurtenissen zoals 
het historische gegeven van Jeruzalems verovering door Nebukadnezar? Of gaat het meer 
om interne processen binnen de traditie, waar de schrijver van het boek Prediker van 
verhaalt? Hoe verhouden deze twee gebeurtenissen zich dan weer tot de externe 
gebeurtenissen van goddelijke interventies, waarin God daadwerkelijk wordt voorgesteld 
als direct sprekend in mensentaal, of door donder, door vuur en plagen te zenden, door de 
aarde onder water te zetten en door de zee te delen zodat het zeewater aan weerskanten 
van het drooggevallen gedeelte blijft staan als een muur? Volgens Barr is in de loop van 
de tijd het accent van de interpretatie verschoven van ‘de machtige daden Gods’ naar een 
‘enkele handeling’ of van ‘iets wat is gebeurd’. De inhoud van de 
openbaringsgebeurtenissen kunnen zijns inziens niet meer volgens Berkhofs interpretatie-
benadering verklaard worden. Natuurlijk maakt God Zijn geschiedenis, maar die valt 
samen met de universele wetten van de geschiedenis, waardoor het Bijbels idioom van het 
goddelijk spreken, van de donder, de vloed en de scheiding van de zee op de achtergrond 
is geraakt. Ter voorkoming van verwarring, zo stelt Barr, zou Berkhof kunnen zeggen dat 
bepaalde Bijbelse verhalen geen echte ‘gebeurtenissen’ zijn. Zoals het zondvloedverhaal 
van Noach.  
Dan doemt echter een ander probleem op, namelijk dat er wel een interpretatie is maar 
geen gebeurtenis.414  
 
4.4.1. Hoe herkent de mens de goddelijke openbaring? 
Berkhof noemt Openbaring een ontmoetingsgebeuren.415 In de openbaring neemt God het 
initiatief om de ontmoeting mogelijk te maken en niet om die tot stand te brengen. God 
kan die ontmoeting niet afdwingen. De eerste voorwaarde is dat de mens de openbaring 
ook als openbaring herkent.  
Daarin schuilt een probleem. Door de ‘aardse distantie en de schuldige vervreemding’ van 
de mens ten opzichte van God is het gevolg tweeledig: 
1. De openbaring voltrekt zich in het verborgene, en 
                                                
412 Berkhof, Christelijk Geloof, 66. Zie ook Van de Beek, Spreken over God, Over de bron van theologische 
kennis, rede uitgesproken ter gelegenheid van zijn afscheid als hoogleraar Symboliek aan de faculteit der 
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2. Zijn kenvermogens zijn zo gereduceerd dat hij de openbaring niet kan of wil 
herkennen.416 
 
Daarom moet God in ons indalen om onze aardse kennisgrenzen te overstijgen en om die 
te verwijden en te bevrijden. Gods openbaring kan pas ontmoetingsgebeuren zijn als Hij 
zich in onze werkelijkheid manifesteert en Hij onze ogen opent, onze kenvermogens 
sensitief maakt voor Zijn tegenwoordigheid in onze geschiedenis (inclusief natuur) en 
leven. Dus is er ‘revelatio’ (openbaring) en ‘illuminatio’ nodig om in het aardse het 
goddelijke te ontwaren. In zijn afscheidsrede als hoogleraar symboliek aan de Vrije 
Universiteit van Amsterdam verwoordde Van de Beek het geloof als een proces 
voorafgaand aan het denken.  
 
“Het gaat om kennis die niet een deel van onze werkelijkheid raakt, maar alles 
onder dat perspectief plaatst, aan al ons denken en handelen oriëntatie geeft. Het is 
niet resultaat van denken, maar de bron van denken”.417 
 
In die openbaringsgebeurtenissen neemt God het initiatief. God laat zich kennen, en wil 
ook gekend worden. Die openbaringen vinden plaats binnen het raam van de schepping en 
deelt met haar het karakter van voorlopigheid. God maakt Zijn eigen geschiedenis, die 
enerzijds aan de algemene wetten van de geschiedenis deelneemt en anderzijds middels 
interrupties, wendingen, catastrofes en bevrijdingen daarin haar eigen traditie sticht. 
Daarin verricht God daden van bewaring en bevrijding. Zo trok het openbaringshandelen 
een spoor door de geschiedenis die interpreterend en toepassend verder wordt verteld. Het 
verhaal wekt visies en verwachtingen, op grond waarvan opnieuw bepaalde 
gebeurtenissen als openbaring worden verstaan.  
Tegelijk komt een omgekeerd proces op gang: de nieuwe gebeurtenissen werpen een 
nieuw licht op de vroegere; het verstaan daarvan wordt verdiept en gecorrigeerd. Zulk een 
cumulatief proces van interpretaties voltrok zich in Israël: de exodus van de aartsvaders, 
de redding uit de Egyptische slavernij, de vestiging in Kanaän, het koningschap van 
David en Salomo, de woorden van gericht en heil gesproken door de grote profeten, de 
Babylonische ballingschap, de terugkeer, de wederopbouw met vallen en opstaan rondom 
de tweede tempel. Dit cumulatieve proces loopt uit op kruis en verrijzenis, om vervolgens 
daarvan weer uit te gaan.418Het kan niet in een harmonisch evolutiemodel worden gevat. 
Wij verstaan God door het optreden van Jezus in de geschiedenis. Daarbij is sprake van 
verschillende perspectieven:  
 
1. Jezus komt op uit Israël (van achteren: Vanuit de voorspelling in het Oude 
Testament). 
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417 A. van de Beek, Spreken over God, § 4. 
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2. Jezus komt op uit Zijn eigen leven in Israël (Van onderen: Het Woord dat 
vleesgeworden is). 
3. Jezus geeft uitzicht op wat Hij uitwerkt in de geschiedenis (Van voren: 
Eschatologie). 
 
Jezus is de nieuwe mens, de eschatologische mens. Uit Zijn opwekking is Hij voor ons de 
toekomst binnengegaan. Heeft God zich daardoor met de mens verzoend? Dat is niet onze 
dagelijkse werkelijkheid. De praktijk van alle dag drukt ons met de neus op de 
weerbarstige realiteit. Met deze nieuwe mens, deze ‘eersteling’, maakt God als Geest een 
nieuwe aanloop om weer greep te krijgen op Zijn schepping. De Heilige Geest grijpt in in 
de geschiedenis met een geheel nieuw element. Desalniettemin lijdt de Geest, net als de 
Zoon (de eersteling) in de kerkgeschiedenis, ook nederlagen. Het blijft bij aanlopen, 
behelpen, verlangen naar.419 
 
De geschiedenis, zo betoogt Geense, kent twee dimensies, die elkaar oproepen, begrenzen 
en elkaar niet kunnen overwinnen: 
1. Een vrijwillige of autonome aanvaarding van evangelische spelregels als redding 
en leefbaarheid van ons bestaan. Met andere woorden, het onderkennen en 
aanvaarden dat zolang de wereld (inclusief de mensen) bestaat, God daar 
bemoeienis mee heeft. Wat we precies met ‘autonome aanvaarding’ bedoelen 
wordt duidelijk verwoord door Tillich als hij het woord autonomie definieert “als 
de herinnering die de mens heeft aan zijn eigen ingeschapen goedheid. Autonomie 
is dat de mens onder de wet van de rede leeft op alle gebieden van zijn geestelijke 
activiteit”.420 
2. Een tweede dimensie is de antichristelijke werelddictatuur, waar geen rol en 
functie is weggelegd voor evangelische spelregels, voor goddelijke bemoeienis.  
 
Dit is een boude uitspraak. Een nuancering is op zijn plaats. Voor een beter verstaan van 
het Evangelie en voor een goede uitoefening van het vak theologie is een 
interdisciplinaire benadering noodzakelijk, ook al onderschrijven sommige 
wetenschapsbeoefenaars de evangelische spelregels niet. Vanuit christelijk perspectief 
maken beide plaats voor de totale heerschappij van God. Dat wordt ons dan pas duidelijk. 
God moet over de dood voleindigen wat Hij hier begon. De ‘Geschichtlichkeit’ van ons 
bestaan wordt niet afgeschaft maar verheerlijkt.  
 
‘Als het schepsel mens uit zijn voorlopigheid en vervreemding is binnengehaald in 
de tegenwoordigheid van God, dan begint het leven zoals Hij dat bedoeld heeft 
eindelijk pas goed’. 421 
 
                                                
419 Geense, ‘Geschiedenis en verbond’, 22. 
420 Carl E. Braaten, Paul Tillich, 67. Zie ook De Dordtse Leerregels lll-lV,11. 
421 H. Berkhof, Christelijk geloof, 527. 
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4.4.2. Doop en verbond 
Gezien het voorgaande is het opvallend dat het verbond in de gereformeerde theologie 
van de doop zo’n belangrijke rol speelt. Het verbond dat God met zijn volk heeft gesloten 
wordt bevestigd door de doop. Dooptheologie is verbondstheologie en verbondstheologie 
is dooptheologie, terwijl daar Schriftuurlijk niet of nauwelijks een onderbouwing voor te 
vinden is. Juist voor gereformeerden, die bekend staan om hun bijbelvastheid, is dit op 
zijn zachtst gezegd opmerkelijk. Als het Nieuwe Testament al een verbinding mocht 
leggen, dan is die indirect, namelijk: de doop als ingang tot de eschatologische nieuwe 
schepping en het nieuwe verbond als de expressie van de eschatologische vernieuwing. In 
de gereformeerde dooptheologie echter is de doop de bezegeling van het verbond dat God 
met ons en onze kinderen heeft gemaakt, zonder dat daarbij de eschatologie de 
oriënterende structuur biedt. 422  
De basis voor de dooptheologie is gelegd door Calvijn in zijn verdediging van de 
kinderdoop. In de eerste editie van de Institutie komt verbond in relatie met doop 
helemaal niet voor. In de latere uitgaven is die relatie uitgebreid beschreven, dit mede 
onder invloed van de Züricher theologen ter verdediging van de kinderdoop tegen de 
dopers. 
 
In de gereformeerde verbondstheologie is het eschatologisch perspectief verdwenen. Het 
nieuwe verbond wordt daar slechts een voortzetting van het oude verbond maar dan in 
Christus. Daarmee wordt het verbond geont-eschatologiseerd en gehistoriseerd.423 Het 
Nieuwe Testament spreekt over verbond als een vervuld verbond zoals dat in de 
Hebreeënbrief geschreven staat:  
 
“Het verbond als testament is vervuld in de dood van de testamentmaker”. (Hebr. 
8:10).  
 
Als het gereformeerde verbondsdenken wordt gekoppeld aan de doop, verliest ook de 
doop zijn eschatologische betekenis. De doop is dan niet meer de vervulling van de 
besnijdenis in het kruis van Christus, maar een voortzetting van de besnijdenis in een 
andere gedaante. 
 
Doop en verbond horen in een eschatologische context thuis. Dat kan alleen als wij beide 
theologische begrippen plaatsen binnen de kaders die ons door de bijbel worden 
aangereikt. Voor de doop betekent dat opgenomen worden in de eschatologische 
werkelijkheid in Christus. Voor het verbond is dat het Avondmaal en het offer van 
Christus. Als we dat niet doen, als we de doop blijven zien als een voortzetting van de 
besnijdenis in een andere vorm en het verbond interpreteren als een voortzetting van het 
                                                
422 Zie Calvijn, Institutie lV,16,4. Zie ook W. Van ‘t Spijker, Johanness Calvijn:Institutie 1536; onderwijs 
in de christelijke religie, Kampen: De Groot Goudriaan, 1992, 148.  
423 Van de Beek, God doet recht, 177. 
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ene verbond met Abraham in de voortgang van de tijd, dan voeren we een Joodse 
discussie en niet een christelijke, zo betoogt Van de Beek. 424 
 
4.4.3. Verbondsproblematiek 
Kan God niet zonder de menselijke partner? Is het verbond afgedaan? Deze vragen 
verwoorden de dramatiek van het Oude Testament. Vanuit ons menselijk gezichtspunt 
zouden wij mensen als partner de verbondsgedachte allang hebben opgegeven, maar God 
blijkt standvastig en trouw te zijn aan het verbond. Na veel geduld geeft God uiteindelijk 
zelf die partner: Jezus komt de wet en de profeten vervullen. Dit is een gebaar van 
opperste liefde en verzoening. Het gebaar bestaat in de zending van de trouwe menselijke 
partner, die plaatsvervangend voor het volk het verbond bevestigt en het koninkrijk 
naderbij brengt. De grond daarvoor is dat Jezus een nieuwe scheppingsdaad van God is. 
Waarom heeft het verbond deze grond? Omdat Jezus’ mens-zijn betrokken is op het door 
God in het verbond beloofde mens-zijn. Jezus is mens, de voleindigde verbondsmens, de 
nieuwe Mens, de eschatologische mens. Toen de nieuwe Mens werd geschapen, bleef de 
geschiedenis doorgaan. Alleen door de poort van de dood, die alle aanschouwelijkheid 
opheft, schept God opnieuw.425 
 
4.4.4. Kunnen veranderingen in de geschiedenis op God geprojecteerd worden? 
God heeft Zichzelf aan het historisch proces onderworpen. Hij verandert mee. Hij begint 
bij de schepping, Hij begint opnieuw in Christus, Zijn sterven en tenslotte in Zijn 
opstanding. Die veranderingen en aanpassingen zijn uitdrukkingen van Zijn liefde voor 
ons mensen. Wij zijn het met Geense eens als hij schrijft “(...) dat er geen andere God is 
achter de God die met ons een geschiedenis doorloopt”.426 Dit betekent niet dat er geen 
andere goden zijn. Oudere teksten van de Bijbel geven sterke aanwijzingen dat het minder 
juist is te spreken van monotheïsme als kenmerk van de godsdienst van Israël.427 Het 
woord monotheïsme ontstond in de Hellenistische tijd, mede onder invloed van de 
Griekse filosofie en door de contacten met andere culturen van het Middellandse 
Zeegebied. Het idee van verschillende goden was in die tijd niet meer in 
overeenstemming met de rede.  
 
In die zin kunnen we, volgens Kees van der Kooi428, eerder spreken van een 
monolatrie.429 De aanbidding richt zich tot de voor hen ene ware God. Met die ene God 
van Abraham, Izaak en Jacob wiens naam (Elohim) overschreven wordt door Jahweh, 
onderhouden gelovigen een relatie. In die relatie kan God verschillende gestalten 
                                                
424 Van de Beek, God doet recht, 178. 
425 Geense, ‘Geschiedenis en verbond’, 29. 
426 Geense, ‘Geschiedenis en verbond’, 29. 
427 Gen. 6:2 en 4; Deut. 32:8; Ps.29:1 
428 C.van der Kooi, Hinkelen binnen de lijnen, 28. 
429 Het woord is samengesteld uit twee Griekse woorden: mono (alleen) en latreia (godsverering). Verering 
van één God waarbij het bestaan van andere niet wordt ontkend. Zie: Van Dale, Groot woordenboek der 
Nederlandse taal, 12e uitgave 1992 
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aannemen. Achter al die verschijningsvormen is altijd de ene ware God present. In 
verschillende Schriftgedeelten staat ‘de engel des Heren’ of de ‘bode van Jahweh’ 
beschreven als middelaar tussen God en mens (Ex. 33:2; Ri.13; Gen.22:11). De 
boodschapper en de opdrachtgever zijn zo nauw met elkaar verbonden dat ‘de bode van 
Jahweh’ zonder meer door Jahweh kan worden vervangen. Daniël (Dan. 7:13) ziet in een 
gezicht iemand ‘als een Mensenzoon’ die met de wolken uit de hemel komt. De 
Mensenzoon speelt een cruciale rol in de komst van Gods definitieve heerschappij. Al 
deze verschillende verschijningsvormen of gestalten representeren die ene God die Israël 
aanbidt. 
 
Gods bemoeienis met de mens dient slechts één doel: het ene verbond. De inhoud daarvan 
laat aan duidelijkheid niets te wensen over: “Ik zal u tot een God zijn en gij zult mij tot 
een volk zijn”430. Dat is de kern van Israëls godsdienst. De belangrijkste kenmerken van 
Gods verbond met ons mensen zijn in de eerste plaats dat twee partijen zich verbinden: 
God en mens. In de tweede plaats is het doel van het verbond een levensgemeenschap 
gebaseerd op wederkerigheid tussen God en mens. Ten derde, God is de initiatiefnemer. 
Hij is de bedenker en de rol van de mens is om daarop te reageren, te antwoorden. Dat is 
het meest wezenlijke van de Thora. De uitwerking van de Thora is vervat in de geboden, 
die dienen als wegbewijzering voor het goede leven. Dit is het ideaal van een theonome 
cultuur, waarin de principes van Jahwe leidend zijn voor de inrichting van een 
samenleving. “In zo’n cultuur worden de innerlijke mogelijkheden van de mens vervuld 
door de stimulerende aanwezigheid van de Geest die kracht, zin en richting geeft aan de 
autonome levensvormen”.431 Een dergelijke cultuur is echter niet te verwezenlijken op 
deze aarde vanwege de blijvende existentiële vervreemding van de mens van zijn 
Schepper.  
 
De mens kan Gods adviezen (wegbewijzering) als zelfstandig denkend wezen 
(autonomie)432 zodanig interpreteren dat die een positieve invloed kunnen hebben mens 
en natuur. Dan vallen autonomie en theonomie samen. Hij kan echter ook kiezen om mee 
te doen met machten, die zich tegen de bevrijder-God keren (heteronomie). “Als er tegen 
God en Zijn verbond gekozen wordt en op andere machten wordt gewed dan op deze 
bevrijder-God, ligt er het dreigement van een foute afloop. God is geen suikerspin. Door 
het verbond krijgt het volk te maken met bevrijding, belofte, gebod èn dreiging. Die 
laatste dingen horen er ook bij”433.  
                                                
430 Vgl. Ex. 6:7 
431 Carl E. Braaten, Paul Tillich, 22. 
432 Autonomie is een samenvoeging van twee Griekse woorden: autos (zelf) en nomos (wet), met andere 
woorden, jezelf tot wet zijn. De wet is niet buiten, maar binnen in ons. In de Verlichting werd het vrije 
gebruik van de rede als het meest wezenlijke van de autonomie beschouwd. De Griekse oorsprong van dit 
woord maakt duidelijk dat autonomie het tegenovergestelde is van willekeurigheid of eigenzinnigheid. Voor 
met name Kant is autonomie geen wetteloze subjectiviteit. Hij benadrukte dat de essentiële natuur van de 
menselijke wil de wet van de rede is. Die wet staat niet tegenover de wil van God, alsof de wil van God 
vreemd zou zijn aan de ingeschapen goedheid van de mens. Zie Carl E. Braaten, Paul Tillich, 22.  
433 C. van der Kooi, Hinkelen binnen de lijnen, 29. 
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Een nieuwe theonomie is dan nodig om het vervaagde beeld van God te herstellen, maar 
dat kan niet in een situatie, waarbij religie gescheiden is van andere dimensies van de 
samenleving. In veel westerse culturen, zoals in het Noord-Atlantisch gebied, is die 
scheiding merkbaar in alle facetten van het maatschappelijke, politieke en culturele leven. 
De wekelijkse zondagsdiensten zijn afgesneden van de rest van de week, van het dagelijks 
werk, van het gezinsleven.  
 
Bij de Molukkers in Nederland vormen religie en cultuur een twee-eenheid, zij zijn twee 
kanten van één en dezelfde medaille. Die eenheid komt tot uitdrukking in het dagelijkse 
ritueel bij de piring natzar. Piring is het Maleise woord voor porseleinen bord of schaal. 
Natzar is een Arabisch woord dat offer betekent. De piring natzar is een offerschaal. 
Wanneer de kinderen het ouderlijk huis verlaten om ergens anders zelfstandig te wonen 
en eventueel een eigen gezin te stichten, ontvangen zij van de ouders, meestal uit handen 
van de vader, een piring natzar mee. De schaal wordt pas een piring natzar als in een 
plechtige bijeenkomst de predikant in het ouderlijk huis de schaal heeft gewijd met het 
uitspreken van een gebed.  
Op de schaal liggen munten verpakt in wit papier. Drie van de munten symboliseren God 
de Vader, Jezus de Zoon en de Heilige Geest. Meestal liggen er meerdere munten. Voor 
elk kind wordt vaak een munt in wit papier ingepakt met daarop geschreven een 
bijbeltekst, een wens of een gebed. Over de piring natzar wordt een kleed gelegd. In de 
slaapkamer van de ouders waar over het algemeen de piring natzar staat, wordt gebeden 
voor het gezin, de familie, de voorouders en wordt Gods zegen voor de dag gevraagd. Bij 
de piring natzar wordt de verbinding gemaakt tussen het natuurlijke en het 
bovennatuurlijke, tussen het geschapene en de Schepper.  
Voor de Molukse christen is het telkens weer een ontmoetinggebeuren (openbaring) 
tussen zijn gezin, familie, ouders, voorouders, die liggen allen symbolisch aanwezig in 
verpakte munten, met Tete Manis. In theologische termen met God van het verbond. 
Daarom speelt de Piring Natzar in de geloofsbeleving van de Molukker een belangrijke 
rol. Op zondag gaat het gezin, zoals vele andere gezinnen van de wijk, naar de kerk. Het 
collectegeld dat ze in de loop van de week hebben afgezonderd en op de piring natzar 
hebben gelegd, wordt op zondag naar de kerk gebracht.  
 
In het huis is de ouderlijke slaapkamer het centrum, de heilige plaats. Als de kinderen en 
kleinkinderen aan het spelen zijn, worden zij opmerkzaam gemaakt op het feit dat je bij 
de ouderlijke slaapkamer eerbiedig moet zijn. In de praktijk betekent het dat zij niet 
mogen rennen, niet te luidruchtig mogen spreken. In het huis is de ouderlijke slaapkamer 
het centrum waar op heilige grond contact wordt gezocht met de Schepper en zijn de 
andere ruimten de periferie. Op de zondag is de kerk het centrum van de wijk en de 
huizen en gezinnen daaromheen de periferie. In de kerk wordt verbinding gemaakt tussen 
het gemeenschappelijke en de God van het verbond. Het gaat in de Molukse 
geloofsbeleving om harmonie, om in overeenstemming te zijn met het plan van God 
ondanks de existentiële vervreemding van de mens. Harmonie niet in de zin van een 
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statisch gegeven dat die er is en er altijd zal zijn, maar eerder uit het diepe besef, dat wij 
dagelijks een actieve bijdrage moeten leveren aan de totstandkoming van die harmonie 
tussen God en mens.  
 
De harmonie, die wordt uitgedrukt in de relatie God-mens, staat praktisch permanent 
onder druk. Daarin is de mens een onbetrouwbare partner gebleken. Daarom gaf Hijzelf 
die Ene Mens, Jezus, om het verbond te vernieuwen. Molukse christenen willen daarom 
elke dag de Heer ontmoeten bij de piring natzar om de relatie met Hem steeds te 
vernieuwen. De piring natzar speelt niet alleen een belangrijke rol in het dagelijks leven 
van de Molukkers maar in het bijzonder ook bij de hoogte- (huwelijken, geboorte, doop, 
belijdenis) en dieptepunten (ziekte en dood) van het menselijk leven. 434 
 
4.4.5. Het verbond in historisch perspectief 
De ontwikkeling van met name de gereformeerde verbondstheologie is van belang voor 
het studieonderwerp omdat de gereformeerde zending lang actief is geweest in de 
Molukken. Mochten de Molukkers het christelijk verbond al aangenomen hebben, dan 
was dat een in Nederland geïnterpreteerde boodschap (Evangelie) met als belangrijkste 
thema de predestinatieleer. Dat idee van verbond sloot niet of nauwelijks aan bij het 
Molukse verbond van de Pela, dat inclusief is.  
 
Een gewild onderwerp in de twintigste-eeuwse literatuur was de relatie van het verbond 
met het uitverkoren volk.435 Dit idee is een bekend motief in het denken van Europa en 
Noord-Amerika en uitgewerkt in de gereformeerde verbondstheologie. De 
gereformeerden maakten van het verbondsconcept een theologisch systeem. Met name de 
Pilgrim Fathers, die in 1620 de overtocht maakten van Engeland naar New England, 
zorgden voor een ongekende populariteit van het concept. Hoewel het in de 
gereformeerde doctrine van het ‘gekozen zijn’ ten diepste ging om het belijden van Gods 
loyaliteit jegens ons (Ps. 138:8 en 146:6) en niet om onze loyaliteit naar Hem, gaat het 
wel om een menselijke reactie. 
 
Ten aanzien van de verbinding tussen het verbond en de uitverkorenen kent de 
gereformeerde traditie twee verschillende benaderingen. De eerste zienswijze is dat het 
‘gekozen-zijn’ werkelijkheid wordt in de geschiedenis van de verlossing. Christus 
fungeert in dat proces slechts als een spiegel van de verkiezing. In Hem zien we onze 
verkiezing weerspiegeld. De tweede visie is dat in Christus de gelovige mag weten dat hij 
valt onder het nieuwe verbond en om die reden zich als ‘gekozene’ mag beschouwen. 
Hij436 mag weten dat hij deel uitmaakt van het verbond en dat hij zich verzekerd mag 
weten van de goddelijke verkiezing. Christus is het fundament van het verbond en het 
                                                
434 S. Ririhena, Piring natzar, 38-53. 
435 James Michener, Het Verbond, Majestueuze roman over de bewogen geschiedenis van Zuid-Afrika, Kok: 
Kampen,1980. Zie ook Chaim Potok, The Chosen, New York: Simon & Schuster, 1967 en Jan den Hartog, 
The Peculiar People, Michigan: Pantheon, 1992.  
436 ‘Hij’ staat voor zowel het mannelijke als het vrouwelijke: man/vrouw. 
 130 
verbond impliceert een ‘gekozen-zijn’ in Hem.437 Hij is de spiegel van onze verlossing. 
Hij is de initiator van een nieuw verbond. 
 
In de eerste benadering is het verbond ondergeschikt aan de ‘verkiezing’. Het verbond is 
slechts een bevestiging van de verkiezing. Daarentegen ligt in de tweede optiek het accent 
op de ondergeschiktheid van de verkiezing aan het verbond. Het verbond, vernieuwd in 
Christus, maakt duidelijk hoe God verkiest. Aanhangers van deze benaderingswijze zijn 
Zwingli en bij uitstek Bullinger. Calvijn en Beza zijn supporters van de eerste. Onderling 
verschillen ze echter ook. Calvijn spreekt over het verbond in dubbele zin, in een ruimere 
en in een engere zin.438 Het verbond in engere zin komt tot zijn volle realisering als het 
heil ervan door de Geest wordt toegepast en van kracht wordt gemaakt in hen die geloven. 
Dit betreft uitsluitend de uitverkorenen. Daarnaast beschrijft Calvijn een ruimere kring 
van mensen, met wie God Zijn verbond opricht. Mensen die behoren tot het nageslacht 
van Abraham en het teken van het verbond in de besnijdenis hebben ontvangen. Niet 
alleen Izaäk maar ook Ismaël worden daartoe gerekend. Hij trekt die lijn door naar het 
volk Israël. In het Nieuwe Testament is het van toepassing op de hele gemeente, die 
vergaderd is rondom Woord en sacrament en die het teken en zegel van de doop heeft 
ontvangen. Dat geldt eveneens voor de christelijke gemeenten eeuwen daarna. De twee 
sporen bij Calvijn staan onderling in een grote maar tegelijk heilzame spanning, omdat 
voor beide categorieën het gaat om het heil, de zegen, de weldaad, het kind van God zijn. 
Die spanning tussen verbond en verkiezing is bij Beza volledig afwezig, omdat die twee 
met elkaar samenvallen. Er is alleen een tegenstelling tussen Gods beminden in het 
verbond en Gods vijanden buiten het verbond. Het verschil van opvatting tussen Calvijn 
en Beza is ook kenmerkend in hun interpretatie van Romeinen 9:6. Bij Beza valt Ismaël 
buiten het verbond, terwijl Calvijn de belofte ziet als geldend voor allen, die hun 
vleselijke afstamming tot Abraham kunnen terugvoeren. Op grond daarvan zijn zij met 
recht erfgenamen en opvolgers van het verbond dat met Abraham is gesloten. Zijn 
verbond in Ismaël en Ezau is niet minder bezegeld dan in Izaäk en Jacob.439 
 
De visie van Zwingli en Bullinger geeft meer ruimte voor menselijke inbreng. Ook de 
dynamiek van de menselijke geschiedenis kan op een bevredigender manier 
geïncorporeerd worden. Brinkman schrijft in zijn referaat dat zijn interpretatie van de 
historische ontwikkeling van het gereformeerde idee over het verbond gebaseerd is op de 
tweede zienswijze omdat die benadering grote invloed heeft gehad op met name 
gereformeerde politici. Daarop komen we later terug.  
 
                                                
437 M.E. Brinkman, The contextual Jesus and the Covenant as Continuous Challenges to Ethnicity, lezing 
Universiteit Stellenbosch op 10 maart 2010, 7. 
438 C. Graafland, Van Calvijn tot Comrie, Oorsprong en ontwikkeling van de leer van het verbond in het 
Gereformeerd Protestantisme, Zoetermeer: Boekencentrum, 1996, 27. 
439 C. Graafland, Van Calvijn tot Comrie, 28. Vgl. C. Graafland, Het vaste verbond. Israël en het 
Oude Testament bij Calvijn en het Gereformeerd Protestantisme, Amsterdam:Bolland, 1978. 
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De essentie van het verbond is de God-mens relatie, die wordt uitgedrukt in termen van 
een verbond of een overeenkomst. W. Klempa schrijft: ‘De theologie van het verbond in 
zijn huidige vorm zet zich af tegen een mechanische versie van de calvinistische 
leerstelling over predestinatie. In plaats van het verlossingswerk uitsluitend te zien als een 
goddelijke aangelegenheid, zoekt het naar een verklaring van Gods interactie met de mens 
en visa versa in de verschillende stadia van de christelijke geschiedenis’.440 De menselijke 
geschiedenis is een geschiedenis waarin God zich uit het verborgene van de wereld aan 
ons mensen toont. Niet alleen toen ten tijde van het Oude- en Nieuwe Testament, maar 
vandaag de dag nog stellen mensen in alle delen van de wereld hun hart open voor God en 
God maakt met hen opnieuw geschiedenis van Gods Koninkrijk. 
 
4.5. Particularisme en universalisme 
De begrippen particularisme en universalisme worden in veel sociaal- wetenschappelijke 
disciplines gebruikt. In deze studie gebruiken we het begrippenpaar om aan te tonen dat 
het verbond tussen God en Israël niet alleen voorbehouden en exclusief gereserveerd is 
voor het volk Israël. Deze vorm van particularisme is niet door de bijbelschrijvers 
bedoeld. Het gaat om het universele principe van het verbond: het verbond is bestemd 
voor alle mensen, in alle eeuwen, in alle culturen en op alle plaatsen in de hele wereld. 
 
In de zeventiende eeuw was de verbondstheologie toonaangevend zoals blijkt uit 
hoofdstuk 7 van de Westminster Confession van 1647, dat een onderscheid maakt tussen 
twee soorten van verbond: het werkverbond zoals dat van Adam en zijn nakomelingen, 
dat gebaseerd is op volledige gehoorzaamheid en het genadeverbond in Christus. In dit 
verbond staat het verlossingsplan centraal. Het plan wordt als het ware aan de volger van 
Jezus aangeboden. Er zijn diverse verbonden te noemen te beginnen met Adam, dan met 
Noach en later met Abraham en Mozes en uiteindelijk het verbond in Christus. 
Kenmerkend voor al die verschillende verbonden is dat God de initiatiefnemer is. Ze 
hebben een unilateraal (monopleurisch) begin maar hebben de intentie om in de 
uitvoering tweezijdig (duopleurisch), bilateraal, te zijn. De verbonden kennen alle 
voorwaarden, behalve Gods verbond met Noach en met Christus. Zelfs bij de verbonden 
met Adam, Abraham en Mozes waarin God de voorwaarde stelt dat wetovertreders 
gestraft zullen worden, laat God Zijn zegeningen aan het volk van het verbond niet 
achterwege. Hoewel de intentie voor de uitvoering van het verbond bilateraal is, waarbij 
zowel God als mens verantwoordelijk zijn, blijft het unilaterale karakter van het goddelijk 
initiatief altijd van kracht.441 
 
De verbonden met Adam en Noach zijn in verband met de studie van de relatie tussen 
etniciteit en verbond van belang omdat zij een doorbraak zijn van de 
                                                
440 W. Klempa, ‘The concept of the Covenant in Sixteenth and Seventeenth Cetury Continental and British 
Reformed Theology’ in: D.K. McKim (ed.), Major themes in the Reformed Tradition, Grand Rapids: 
Eerdmans, 1992, 94-107, 94. 
441 M.E. Brinkman, The contextual Jesus and the Covenant, 9. 
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exclusiviteitsgedachte van het verbond. Vanaf het allereerste begin was het verbond 
bedoeld voor de hele mensheid. Niet dat iedereen er automatisch deel van uitmaakte maar 
het was wel voor een ieder toegankelijk. Het verbond van God met Adam en Noach 
verwijst ons naar onze gemeenschappelijke eindbestemming. Dat beeld van de 
gemeenschappelijke eindbestemming is door zowel het Jodendom als later door het 
christendom op de achtergrond geraakt. Zelfs in het verbond met Abraham is het 
verbondsprincipe inclusief.442 Het is volgens Brinkman een duidelijke indicatie van het 
bijbelse principe dat het particuliere niet tegenover het universele staat, maar dat via het 
bijzondere het universele (eindbestemming) bereikt kan worden.443 De interpretatie van 
de verbondstheologie vanuit de Bijbelse context impliceert een meer inclusief en 
universeel verstaan van Gods verlossingsplan.444 J.M. van’t Kruis stelt:  
 
“De universaliteit van Christus veronderstelt op z’n minst de particulariteit. Het 
algemene kan zich slechts uitdrukken in het bijzondere en neemt daardoor een 
nieuwe vorm aan (...) De pluraliteit van de contextuele ervaringen is het bewijs 
voor de universaliteit van het evangelie”.445  
 
Op geen enkele wijze mag het evangelie en het verbond verstaan worden vanuit een 
exclusieve, etnische of nationalistische context (zie volgende paragraaf), maar altijd 
vanuit de morele en gelovige context waarin het verbond tot stand kwam. Het 
particularisme, te verstaan vanuit de westerse christelijke visie, heeft op geen enkele wijze 
het monopolie van de waarheid, de waarheid waar die ook gevonden mag worden, 
behoort essentieel aan alle christenen.446 Echter in de politieke uitwerking van het 
verbond hebben regeringsleiders vanuit hun begrip van het Bijbels verbond een natie 
willen bouwen, dat juist het tegenovergestelde realiseerde, namelijk het benadrukken van 
etnische en nationalistische aspecten.  
 
4.5.1. Politieke rol van het verbond 
In veel protestantse landen wordt het concept van het verbond gezien als de basis waarop 
de natie is gebouwd. Dit betekent een verschuiving van een unilateraal- naar een bilateraal 
initiatief. De samenleving hangt aan elkaar van verbonden, van contracten met daaraan 
verbonden vaak wederzijdse verplichtingen en rechten. Het gebruik van de 
verbondsgedachte voor politieke doeleinden, ligt aan de basis van praktisch alle moderne 
westerse democratieën. Het accent van die democratieën ligt bij de wederzijdse 
verplichtingen van de partners van het verbond of contract.  
                                                
442 Volgens Berkhof was de ballingschap, de terugkeer en de diaspora een belangrijke factor om de andere 
volkeren te zien als ook geboren in Sion en daardoor vallend onder het verbond (Ps. 87 en Jes. 19:18-25). 
Zie verder Berkhof, Om het verbond, 25. 
443 Brinkman, The contextual Jesus and the Covenant, 9. 
444 Klempa, ‘The Concept of the Covenant, 106.  
445 J.M. van’t Kruis, De Geest als missionaire beweging, Een onderzoek naar de functie en toereikendheid 
van gereformeerde theologie in de huidige missiologische discussie, Zoetermeer: Boekencemtrum, 1997, 
85-87. 
446 C. E. Braaten, Paul Tillich, 18. 
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Volgens John de Cruchy was dit een nieuw politiek verschijnsel. Zo schrijft hij:  
 
 “Now not only were rulers accountable to the people, but the people could 
also decide that particular rulers were tyrants and that therefore their rule 
was illegitimate, in terms of the covenant. God’s blessing was thus 
dependent upon the rulers fulfilling their contractual obligations to both 
people and God”.447  
 
In dezelfde lijn zagen politieke leiders van moderne democratieën zich als “geroepenen”. 
Dat lijkt allemaal goed bedoeld, maar er is aan deze denkwijze ook een negatieve kant 
verbonden. Ook in moderne democratieën speelt macht een factor van eminent belang en 
macht kan corrumperend werken. Politieke leiders, die zich ‘geroepen’ weten, schenden 
soms gemaakte afspraken om hun machtspositie en invloedsfeer te behouden dan wel te 
vergroten. De tragische geschiedenis van Zuid-Afrika laat in dit opzicht aan duidelijkheid 
niets te wensen over.448 Wat zich in de moderne politiek afspeelt, vond reeds plaats in de 
periode van het Oude Testament in de relatie tussen Israël en God.  
 
De erosie van het verbond deed zich al voor een paar eeuwen na de ontmoeting met God 
op de berg Sinaï. Berkhof stelt dat onder David en Salomo het Jahwisme staatsreligie 
dreigde te worden.  
 
“Jeruzalem werd de hoofdstad en Salomo bouwde een oriëntaalse hoftempel in de 
stijl van de Feniciërs waarin de godheid zich in een ver en donker vertrek bevindt, 
zoals dat ook in Babel en Egypte gebruikelijk was. (...) Want bij de nationalisering 
van Jahweh behoort de erkenning dat andere naties uiteraard andere goden 
hebben. De hoftempel waakt over de juiste offercultus, die het nationale 
voortbestaan moet verzekeren. Dat geeft het volk een gevoel van veiligheid. De 
God “Ik-ben-Ik” is een projectie geworden van de natuurkracht van de 
staatsmacht. Deze deprivatie van het verbond (waarvan bijvoorbeeld ook de cultus 
van Jahweh als jonge stier in het noordelijke rijk een symbool werd) moet zich 
blijkens de uitingen der profeten over eeuwen hebben uitgewerkt. Het zal wel de 
religie der meerderheid zijn geweest. Alleen het feit dat Jahweh niet 
geseksualiseerd werd als Baäl en ook niet werd afgebeeld, bewijst dat het besef 
van onderscheid tussen Hem en de natuurgoden niet geheel verloren was 
gegaan”.449  
 
                                                
447 J. W. de Cruchy, Liberating Reformed Theology, Grand Rapids: Eerdmans, 1991, 268. 
448 Zie D. Akinson, Gods people: Covenant and Land in South Africa, Israel and Ulster, New York: Cornell 
University Press, 1992. Zie ook D.J. Elazar, Covenant and Constitutionalism. The great Frontier and 
Matrix of Federal Democray, New Brunswick: Transaction, 1998. 
449 Berkhof, ‘Om het verbond’ in: Miniaturen nr. 3, ’s-Gravenhage : Boekencentrum, 1966,10. 
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In deze nationalistische benaderingswijze is elke bijbelse fundering afwezig. In dit soort 
situaties kan de verwijzing naar het bijbelse verbond ook een kritisch begrip zijn, een 
hoge norm waaraan het gedrag van volk en enkeling wordt afgemeten.450 De kern van 
Gods verbond berust op Zijn onvoorwaardelijke verbintenis met de mens en niet op enige 
vorm van legalisme of nationalisme. Het is het principe van één (of enkelen) voor allen. 
Bezien vanuit dit perspectief is de christologische verklaring meer dan adequaat.451  
 
Na de val van de Berlijnse muur is de samenwerking tussen de NAVO-lidstaten sinds 
1991 niet meer gericht op het beschermen van de lidstaten tegen agressie van de Sovjet-
Unie, maar op de bescherming van de bondgenoten tegen moderne dreigingen zoals 
terrorisme.452 De Noord-Atlantische Verdragsorganisatie of NAVO-bondgenootschap was 
een initiatief van de westerse democratieën en werd op 4 april 1949 in Washington (VS) 
ondertekend. Bij de oprichting waren twaalf westerse landen betrokken.453 Later hebben 
andere landen zich bij de NAVO aangesloten. Het totaal aantal leden is op moment van 
schrijven achtentwintig.  
 
De kern van het verdrag staat in artikel 5 dat stelt dat in geval van een aanval op een van 
de staten benoorden de Kreeftskeerkring, deze door de andere zal worden opgevat als een 
aanval op allemaal en dat alle landen zullen meehelpen (samenwerken) om de aanvaller te 
weren.454 De Engelse tekst van ‘Article 5 of the Washington Treaty’ luidt:  
 
“The Parties agree that an armed attack against one or more of 
them in Europe or North America shall be considered an attack 
against them all and (...) that, if such an armed attack occurs, 
each of them, in exercise of the right of individual or collective 
self defense recognised by article 51 of the Charter of the United 
Nations, will assist the Party or Parties so attacked by taking (...) 
such action as it deems necessary, including the use of armed 
force (...) Any such armed attack and measures taken as a result 
thereof shall immediately be reported to the Security Council”. 
 
Ter gelegenheid van de vijftigste verjaardag van de NAVO schreef de Tsjechische 
president Václaw Havel in de ‘Commemorative Edition of 50th Anniversary NATO 
1949-1999’ woorden die, mogelijk onbedoeld, de gedachte van John de Cruchy 
onderschrijven. Als geen ander heeft Havel aan den lijve ondervonden hoe het 
onderdrukkende machtssysteem van het vroegere Warschaupact in Tsjecho-Slowakije 
het afgrijselijk gezicht van de ontmenselijking heeft vorm gegeven. De handhaving van 
                                                
450 Berkhof, Het Christelijk geloof, 231. 
451 M.E. Brinkman, The contextual Jesus and the Covenant, 9. 
452 www.europa-nu/id/vga3c55rxyrh/noord_atlantische_verdragsorganisatie,1. 
453 De 12 landen waren: België, Candada, Denemarken, Frankrijk, IJsland, Italië, Luxemburg,  
   Nederland, Noorwegen, Portugal, het Verenigd Koninkrijk en de Verenigde Staten. 
454 Wikipedia.org/wiki/Noord-Atlantische_Verdragsorganisatie, 10 maart 2011, 2. 
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macht en de ‘status quo’ heeft aan het einde van de jaren zestig van de vorige eeuw 
geleid tot het gewelddadig neerslaan van de Praagse lente onder de toenmalige liberale 
communistische leider Alexander Dubcek. Havel zelf werd vele malen als protesterende 
schrijver tegen het toen heersende regiem in zijn land gevangen genomen en onder 
huisarrest gezet. Met name zijn slotzinnen zijn een aanklacht tegen de teloorgang van het 
communisme, dat in haar beginselen onder meer hoog opgeeft over menselijke 
solidariteit en moraliteit. John de Cruchy zou zich zeer wel kunnen vinden in de 
bewoordingen van Havel. 
 
“An alliance such as the NATO, however has to be something 
quite different, it has to be something more (...) Such an alliance 
protects not state sovereignty or anyone’s geopolitical interests, 
but a certain type of human culture and civilisation. By 
implication, the main glue of this alliance is not simply a 
calculation of mutual advantage or the accident of geopolitical 
interests or of potential common adversary, but rather something 
incomparably more profound: namely solidarity indeed (...) 
NATO membership in my view is not a mere trade or market 
relationship. Rather, it is the manifestation of a certain spirit: the 
spirit of the love of freedom, the spirit of solidarity, the spirit of 
the will to protect, together, our common cultural wealth, the 
alliance spirit which is not opportunistic but which if I may use 
the expression – is moral.”455 
 
Het is precies dit aspect van de ‘alliance’, zoals die hierboven door Havel is beschreven: 
(...) the alliance spirit (...) is moral dat herinneringen aan het verbond oproept. 
Regeringsleiders van westerse democratieën zouden om die reden hun functie als een 
heilige roeping kunnen beschouwen (bewust dan wel onbewust).456  
In zijn lezing in Stellenbosch haalt Brinkman het verhaal aan van het verbond dat de 
Zuid-Afrikaanse boeren Trekkers’ sloten met God en met een eed bekrachtigden. Het 
verbond hield in dat wanneer Andries Pretorius en zijn manschappen de overwinning 
zouden behalen op Dingane, de koning van de Zulu’s, zij op die plek een kerk zouden 
bouwen als een monument om God te danken dat Hij met hen was. In 1838 versloeg hij 
de Zulu-koning en loste een paar jaar later zijn belofte aan God in.457 Het verbond dat 
Andries Pretorius aan God voorstelde kwam echter voort uit etnocentrisch denken waarbij 
eigen gewin en lijfsbehoud voorop stonden ten koste van het leven van een ander individu 
en volk. Hier verliest het verbond zijn kritisch vermogen dat refereert aan een hogere 
                                                
455 V. Havel, in: Keir Bonine (ed.), NATO Review, 50th anniversary commemorative edition, Brussels: Peter 
Daniel – NATO office of information and Press, 1999, 25. 
456 J. de Cruchy, Liberating Reformed Theology, 268. 
457 Www.en.Wikipedia.org/wiki/Battle_0f_Blood-River,3. 
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norm. De vraag die de farizeeër in Mattheüs 22:37-40 aan Jezus stelde, gaat over wat dan 
precies die hogere norm is:  
 
“Meester, wat is het grote gebod in de wet?’ Hij zeide tot hem: “Gij zult de Here 
uw God, liefhebben met geheel uw hart en met geheel uw verstand. Dat is het 
grote en eerste gebod. Het tweede, daaraan gelijk is: Gij zult uw naaste liefhebben 
als uzelf. Aan deze twee geboden hangt de ganse wet en de profeten” (Matth. 
22:36-40).  
 
Het verbond van God met de mensen is dus niet gebaseerd op legalisme of nationalisme. 
Pretorius’ verbond kenmerkt zich door nationalisme en staat helaas niet op zichzelf en is 
niet beperkt gebleven tot zijn tijd.  
 
Deze gedachte, dat een volk met God een verbond kan sluiten, was in de 19e eeuw ook 
gangbaar bij de Nederlandse protestanten, bij de Schotten, in Hongarije en in de 
Verenigde Staten van Amerika. Ter voorkoming van de claim op exclusiviteit en daardoor 
het gevaar van verabsolutering, is echter tegenwicht nodig. Dat kan onder meer 
plaatsvinden in ‘politiek profetisme’.458 Het heeft tot taak om regeringsleiders bewust te 
maken van hun goddelijke roeping en hen te herinneren aan de voorwaarden van het 
verbond.459 Gereformeerde Theologen benadrukken dan veelal de universaliteit van het 
verbond in Christus’ heerschappij. Daarbij wordt vaak Abraham Kuypers slogan 
aangehaald, die hij bij de opening van de Vrije Universiteit in 1880 gebruikte:  
 
“Er is geen duimbreed op heel ’t erf van ons menselijk leven, waarvan de Christus 
die aller Souverein is, niet roept: ’Mijn’.460  
 
Ten tijde van de apartheid gebruikten Zuid Afrikaanse anti-apartheidstheologen461 dit 
citaat tegen de beperking van de reikwijdte van het evangelie. 
Het Kairos Document ademt dan ook de sfeer van Kuypers slogan:  
 
“Een waarachtige bijbels spiritualiteit doordringt elk aspect van het menselijk 
bestaan en sluit niets uit van Gods verlossingsplan. Het bijbels geloof is voor alles 
wat in de wereld gebeurt profetisch relevant”.462  
 
                                                
458 Brinkman, The contextual Jesus and the Covenant, 10. 
459 De Cruchy, Liberating Reformed Theology, 269. Zie ook Berkhof, Christelijk geloof, 231. 
460 A. Kuyper, Souvereiniteit in eigen Kring, Kampen: Kok, 1930, 32. 
461 L.R.L. Ntoane, A cry for life. An interpretator of ‘ Calvinism’ and Calvin, Kampen: Kok, 1983, 43-44. 
Zie ook J. Durand, “Church and State in South-Africa. Karl Barth vs. Abraham Kuyper”, in Villa Vicencio, 
C. (ed.), On Reading Karl Barth in South-Africa, Grand Rapids: Eerdmans, 1988, 126-128. 
462 Kairos Document, in “The kairos Document. Challenge to the church. A theological comment on the 
political crisis in South Africa”, Journal of Theology for Southern Africa (no. 53). 61-81,73. 
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De tekst van het document laat geen ruimte voor een verbond met God ten faveure van 
eigen zelfbehoud, nationalistische- of etnische belangen. Het gaat volgens De Cruchy om 
een ‘strategic covenant’ dat gericht is op de toepassing van de normen van Gods 
koninkrijk.463 Het protestantse concept van het verbond van God met de mensen is dat 
alle mensen, ook de Molukkers, gezien vanuit bijbels perspectief, zich mogen 
beschouwen als behorende tot het gekozen volk. Met dien verstande dat zij het door God 
gekozen zijn dienen op te vatten als een roeping om tot zegen te zijn voor anderen. (Joh. 
15:16-17). Een roeping volgens de waarden van Gods koninkrijk, die ten goede mag 
komen aan het welzijn van allen, ook in bijvoorbeeld pluralistische samenlevingen.464 Dat 
is volgens Berkhof het doel van het bestaan:  
 
‘De wereld is bedoeld voor het koninkrijk van God, als de volle verwerkelijking 
van het mens-zijn door de gemeenschap met God’.465  
 
Wat dit theologisch betekent voor de alliantie tussen dorpen, de Pela, zullen we in het 
volgende hoofdstuk behandelen. 
 
  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                
463 De Cruchy, Liberating Reformed Theology, 271. 
464 N. Wolterstorff, Until Justice and Peace Embrace. The Kuyper Lectures for 1981 delvivered at the Free 
Unversity of Amsterdam, Grand Rapids: Eerdmans, 1983,15-17. 
465 Berkhof, Christelijk geloof, 166. 
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Hoofdstuk 5: Jezus Christus, de Pela par excellence. 
 
 
5.1. Inleiding 
Het kenmerkende van de meeste samenlevingen in Oost-Indonesië is dat zij dyadisch zijn. 
U leest dat in de paragrafen 5.2 en 5.3. Die samenlevingen, waaronder die van de 
Molukken, worden symbolisch onderverdeeld in tegenstellingen zoals, om slechts een 
tweetal te noemen, man-vrouw en centrum-periferie. In het wereldbeeld van de 
Molukkers (het Siwa-Lima model) is de huse, navel, rood van kleur als symbool van de 
navelstreng waardoor het leven loopt. De Pela is het kernsymbool van de Molukse 
samenleving en wordt gesloten met bloed. Daarom kan de Pela in de huse geplaatst 
worden. Christus is het kernsymbool van de christenen. Hij heeft zijn bloed op Golgotha 
gegeven. Op basis van het Molukse wereldbeeld stellen we voor om de kernsymbolen 
kruis en pela met elkaar te verbinden en binnen de huse te plaatsen. De essentie is om 
harmonie te bewerkstelligen en te behouden. Dat evenwicht wordt onder meer bereikt 
door het brengen van offers (bloed in de Pela is ook een offer) zoals dat beschreven is in 
de paragrafen 5.3. tot en met 5.3.3. Het grootste offer werd gebracht door God, die Zijn 
Zoon als de Pela van het hemelrijk naar het rijk van de aarde zond, om het verbond, de 
Pela, te bekrachtigen met Zijn bloed. Door Zijn opstanding krijgt de Pela ook een 
eschatologische betekenis. Daarom is Hij de Pela par excellence. We beschrijven dat in 
de paragrafen 5.4. tot en met 5.4.4. Welke theologische gevolgen dat heeft voor de 
gemeente als het lichaam van Christus en het avondmaal wordt beschreven in paragraaf 
5.5. en 5.5.1.  
 
5.2. De dyadische samenleving van de Molukkers 
Voordat we toekomen aan de transformatie van Jezus van Nazareth naar ‘Jezus Christus 
als de Pela par excellence’, geven wij kort weer vanuit welk antropologisch en 
godsdienstwetenschappelijk theoretisch perspectief wij die transformatie verstaan. 
Antropologisch onderzoek heeft vastgesteld dat de Molukse samenleving van oorsprong 
dyadisch is. 466 Een voorbeeld daarvan is het politieke systeem van de Atoni van Timor. 
H.G. Schulte Nordholt beschrijft in zijn studie dat de politieke structuur, de sociale 
structuur, het ritueel en het bouwen van een huis beheerst worden door dyadische 
patronen. Hij spreekt van een classificatorisch systeem, waarin een aantal binaire 
opposities centraal staan, zoals vrouwelijk-mannelijk, binnen-buiten, centrum-periferie. 
                                                
466 J.J. Fox, ‘Category and Complement: Binary Ideologies and the Organisation of Dualism in Eastern 
Indonesia’ in: D. Maybury-Lewis and Uri Almagor (eds.), The Attraction of Opposites: Thoughts and 
Society in the Dualistic Mode, Ann Arbor: University of Michigan, 1989, 33-56. Zie ook Christine Boulan-
Smit, ‘Traditional Territorial Categories and Constituent Institutions in West Seram: The Nili Ela of ‘Wele 
Telu Batai’ and the Alune Hena of Ma’saman Uwei’ in: Thomas Reuter (ed.), Sharing the Earth, Dividing 
the Land: Land and Territory in the Austronesian World, Canberra: ANU E Press, 2006, 157-177. 
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De tegenstellingen verhouden zich asymmetrisch tot elkaar. Het centrum is belangrijker 
dan de periferie, de man is meer dan de vrouw, hoog is beter dan laag, etc. 467 
Die tweedeling vinden we ook terug in de Molukse gemeenschap in Nederland. Voor de 
betekenisgeving in de Nederlandse context wordt voornamelijk één binaire tegenstelling 
gebruikt: centrum-periferie.468 Zij vormt de voornaamste symbolische classificatie van de 
Molukse cultuur in Nederland. Eerder hebben we aangegeven dat we voor de verklaring 
van de Molukse cultuur gekozen hebben voor de symbolische antropologie en in het 
bijzonder voor de methode van dichte beschrijvingen (thick description) van de 
Amerikaanse antropoloog Clifford Geertz. Het leert ons uit te gaan van het etnografisch 
materiaal: mensen die een samenleving vormen en die betekenis en functie toekennen aan 
hun handelen en denken.469 Het biedt ons een mogelijke verklaring voor het systeem 
achter het concrete en zichtbare, dat alles bijeenhoudt. Het fenomenologisch-historisch470 
model van Berkhof, kan Gods hand in de betekenisgeving van menselijke activiteiten in 
geschiedenis en cultuur beschrijven. 
 
De dyadische structuur471van de Molukse samenleving wordt door Chr. Tamaela, docent 
muziek en liturgie aan de Universitas Kristen Indonesië Maluku (UKIM), duidelijk in 
beeld gebracht in de tekening van een cirkel waarin hij de tegengestelde begrippenparen 
centrum-periferie en man-vrouw positioneert.472 Hieronder laten wij zijn tekening zien. 
Uru is de hemel en mannelijk. Ume is de aarde en vrouwelijk. Rima is het midden. 
 
 
 
                                                
467 H.G. Schulte Nordholt, Het politieke systeem van de Atoni van Timor, Driebergen: Van Manen, 1966, 
199. Met betrekking tot dit thema schrijft Elizabeth G. Taube “Indonesian people have a pervasive or 
ubiquitous principle of complementary dualism whether at the level of society or of the encompassing 
cosmos order is insistantly defined as the product of a balance of opposites and a scheme of interrelated 
dual categories (such as male-female, inside-outside, above-below) is brought to bear in consisting 
meaningful relationship”. Zie Elizabeth G. Traube, ‘Obligations to the Source: Complementary and 
Hierarchy in Eastern Indonesian Society’ in: David Maybury-Lewis, Uri Almagor (eds.), The Attraction of 
Opposites, Thoughts and Society in the Dualistic mode, Michigan: Thje University Press, 1989, 321-343, 
322. 
468 Zie S. Ririhena, Piring Natzar, 25. 
469 J. Tennekes, Symbolen en hun boodschap, 6. 
470 Het historisch-fenomenologisch model van Berkhof hebben we uitgebreid behandeld in hoofdstuk 3. 
471 Zie ook Ch.F. Fraassen, ‘Maluku en de Ambonse eilanden tot het midden van de 17e eeuw, Socio-
cosmische ordening en politieke verhoudingen’ in: G.J. Knaap, W. Manuhutu, H. Smeets (eds.), Sedjara 
Maluku, Molukse geschiedenis in Nederlandse bronnen, Amsterdam: Van Soeren & Co in samenwerking 
met Bataafsche Leeuw, 1992, 33-55, 43. 
472 Op 11 augustus 2012 hield Chr.I. Tamaela in het Moluks Kerkelijk Centrum in Houten een lezing 
Christus over het nieuwe liedboek van de Molukse kerken en vertelde hij over de inheemse taal en cultuur 
(Siwa-Lima) van de Molukken. Tamaela was in de maanden juli en augustus in Nederland om zijn 
promotie-onderzoek aan de Vrije Universiteit van Amsterdam voor te bereiden. Van zijn aantekeningen op 
het white board heb ik een tekening gemaakt en zijn uitleg over het Molukse wereldbeeld heb ik kort 
samengevat. Een paar dagen later had ik de kans om hem opnieuw te spreken en gevraagd om een aantal 
onduidelijkheden voor me te verhelderen. Tamaela is geboren en getogen in de Molukken en spreekt de 
bahasa tanah, de inheemse taal. Een taal, die op de lijst staat van talen die voor de jongere generatie 
verloren dreigt te gaan. 
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De samenleving in de Midden-Molukken kent een indeling van twee tegenovergestelde 
delen, die geassocieerd worden met de bonden van vijf (Lima) en negen (Siwa).473 In de 
bahasa tanah zijn dat de Uli Lima en Uli Siwa.474 De tweedeling treffen we aan op een 
eilandengroep, een schiereiland en een eiland. Voorbeelden hiervan zijn de Banda 
eilanden. De oostelijke en de noordelijke helft van de Banda eilanden behoren tot de 
negenbond (Uli Siwa) en de westelijke met de zuidelijke helft tot de bond van vijf (Uli 
Lima).475 Van het eiland Haruku, waar mijn ouders vandaan komen, wordt de zuidelijke 
helft gerekend tot de negenbond. In de inheemse taal heet het zuidelijke deel Boangbesi 
en het noordelijk deel Hatuhaha, het gebied van de vijf dorpen te weten476 Pelau, Huraliu 
(vroeger Hurariu) Rohomoni, Kabau en Kailolo. 
 
5.2.1. Het Siwa-Lima model 
Het Siwa-Lima model behoeft nadere uitleg. De termen in het model zijn ontleend aan de 
delen van het menselijk lichaam. Molukkers beschouwen het menselijk lichaam als één 
harmonisch geheel. Tamaela gebruikt cirkels als symbool van harmonie, van organische 
eenheid.477  
                                                
473 In het noordelijk gebied van de Molukken, met name bij de Sultanaten Ternate, Tidore, Badjan en 
Djailolo, kent men een socio-metafysische indeling van een vier-eenheid van vier rijken in plaats van de Uli 
Siwa en Uli Lima in de Midden-Molukken.  
474 Riedel stelt in zijn boek dat indeling van de Midden-Molukken in uli Siwa en uli Lima dateert uit de pre- 
Portugese tijd, toen de Molukken onder de invloedsferen stond van de Javanen, Tidorezen en Ternatanen. 
Zie J.G.F. Riedel, De sluik- en kroesharige rassen tusschen Selebes en Papua, 33. De mondelinge 
overlevering verhaalt van een verdeling vanuit de oertijd, bij de aanvang van de migratie naar Ambon en de 
Uliasse (Haruku, Saparua en Nusalaut). Zie ook S. Ririhena, Piring natzar, 14-15. 
475 Ch. F. Fraassen, ‘Maluku en de Ambonse eilanden tot het midden van de 17e eeuw, Socio-kosmische 
ordening en politieke verhoudingen’ in: G.J. Knaap, W. Manuhutu, H. Smeets (eds.), Sedjarah Maluku, 
Molukse geschiedenis in Nederlandse bronnen, 43. 
476 De vorming van de vijf dorpen tot de Uli Hatuhaha is in de inheemse taal ‘Ama Rima Hatuhaha’. Zie 
ook www.hurariu-anai.nl/ Ama Rima/Uli Hatuhaha. 
477 Chris Tamaela gebruikte figuren (cirkels) om een bestaand Moluks wereldbeeld uit te leggen.  
Uru  
Rima Uma / 
Rima 
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Het Siwa-Lima model bestaat uit drie cirkels, waarvan de allerkleinste rood gekleurd is en 
tevens het centrum vormt van de andere twee cirkels. De middelste cirkel heeft een zwart-
wit verlopende kleur, die vanuit het witte steeds donkerder wordt naar de randen. De 
zwarte kleur staat symbool voor het mannelijke element en wit voor het vrouwelijke. De 
buitenste cirkel is groen en staat voor de harmonie van mens, natuur en het 
bovennatuurlijke. Het centrum is de huse, de navel, en de rode kleur symboliseert het 
bloed dat via de navelstreng het ongeboren kind in leven houdt. Het centrum is de 
levensbron. De rode kleur staat ook symbool voor het Pela-verbond dat door bloed en het 
afleggen van een eed wordt geratificeerd. De Pela staat in het centrum, omdat het het 
kernsymbool478 is van de Molukse samenleving. De Pela markeert het stopzetten, staken 
van de onderlinge vijandelijkheden en markeert het begin van een nieuw 
                                                
478 In de symbolische antropologie worden voor het kern-symbool ook andere woorden gebruikt zoals 
‘master symbol’, ‘key symbol’, ‘organizing metaphor’ of ‘root metaphor’. E. Wolf gebruikt in een vroeg 
opstel het woord ‘master symbol’ voor de Maagd van Guadalupe. Voor Wolf is de Maagd van Guadalupe, 
de patrones van Mexico, het ‘master symbol’ dat in staat is om verwantschap, politiek en godsdienst, 
koloniaal- en onafhankelijk Mexico, Indiaanse- en Mexicaanse identiteit met elkaar te verbinden. Zij 
verschaft de Mexicanen als het ware een cultureel idioom om met elkaar over Mexico te kunnen praten. Zie 
E. R. Wolf, ‘ The Virgin of Guadalupe: A Mexican National Symbol’ in: American Journal of Folklore, 
1(Vol.71), 1958, 34-39. 
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samenlevingsverband tussen twee samenlevingen, negeri’s, dorpen. Oude vijanden 
worden bloedbroeders. De harmonie is weer hersteld door het eigen bloed als offer aan 
elkaar te geven.  
 
Het ritueel van de Pela wordt om de zoveel jaren opnieuw bevestigd in de ceremonie en 
het ritueel van de panas Pela. Tijdens de bijeenkomst van de Perkumpulan Erihatu 
Samasuru (PES), de vereniging van de Wassu-unezen in Wierden op 27 oktober 2012 
vertelde de oud-voorzitter van de PES, ds. Stefanus Ririhena  – een van de laatsten van de 
eerste generatie – een verhaal, dat ik nu weergeef.  
 
In 1942 hielden de Pela’s van Wassu-u (op het eiland Haruku) en Waisamu (van het 
eiland Ceram) een panas Pela in het dorp Wassu-u. De Pela’s van Waisamu werden met 
alle egards ontvangen. Voor die bijzondere gelegenheid werd zelfs een steiger gebouwd 
van kaba kaba (de nerf van de sagopalm), zodat de schoenen en de kleren van de gasten 
niet nat zouden worden. Bij de ontvangst van de Pela’s uit Waisamu verwelkomden de 
dorpelingen van Wassu-u hun Pela’s met een groot en lang wit laken van wel 50 meter. 
Zij stelden zich aan weerskanten van de weg op en elk hield het laken als een witte 
afscheiding omhoog. Tussen de witte lakens door werden de Pela’s door de padja 
(dorpshoofd) en saniri (dorpsraad) begeleid naar de baileo (dorpshuis). Soms noemen de 
mensen de baileo ook wel de rumah adat, het huis van de adat). In de baileo stond een 
grote teil met sageru (rijstwijn). In de baileo werden de Pela’s uit Waisamu officieel 
verwelkomd en ging men over tot de ceremonie van de panas Pela. De 
vertegenwoordigers van de twee Pela’s maakten met een mes een kleine snee in hun hand 
en lieten een paar druppels in de teil vallen. Daarna werden scherpe punten van scharen, 
jachtwapens en messen in de sageru gedompeld: het symbool voor land, aarde, bodem. 
Vervolgens werden drie witte kippen door de sageru gehaald: symbool van de lucht, de 
hemel. Tenslotte werden verschillende soorten vissen in de teil gedompeld als symbool 
voor de zee, het water. 
 
De kern of het centrum van het Siwa-Lima model wordt gevormd door de kleinste cirkel: 
de huse, de navel. De huse staat voor het centrum van al het leven en is in de optiek van 
de Molukker volmaakt en ondeelbaar. De huse is zowel mannelijk als vrouwelijk en 
wordt ook vergeleken met siwa (negen) omdat siwa beide elementen in zich verenigt479. 
Boven op de buitenste cirkel vinden we het woord uru, hemel, of in de analogie van het 
menselijk lichaam kepala (hoofd) dat als mannelijk wordt beschouwd. Tegenover uru, op 
de ‘zuidpool’ van de buitenste cirkel is ume of ai, wat de aarde, de bodem voorstelt. Ze 
wordt vergeleken met kaki (voeten) en is vrouwelijk. Inake ume is moeder aarde. Op de 
oost-west as of wel de horizontale middellijn staat zowel links (west) als rechts het woord 
                                                
479 Zoals eerder vermeld is de Molukse samenleving verdeeld in uli siwa en uli lima . De uli siwa heeft twee 
onderscheiden bonden: de uli siwa hitam (zwart) en de uli siwa puti (wit). De eerste is mannelijk en de 
tweede vrouwelijk. De Uli Lima is vrouwelijk. 
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uma, rima of ook wel lima (het getal voor vijf of het midden480). Omdat God ondeelbaar 
is worden de ondeelbare getallen 5 en 9 met het goddelijke geassocieerd. De Molukse 
getallenreeks 1- 3- 5 -7 -9 bepaalt het midden (centrum) en de volheid (het geheel, de 
totaliteit). Vijf staat positioneel in het midden en 9 is het einde of de volheid van het 
proces dat begint bij het getal één.  
De grote cirkel staat symbool voor het geheel, de eenheid, de harmonie. De cirkel loopt 
door de uiteinden (gevormd door de getallen 1 en 9) van de horizontale middellijn. 
Snijden we de cirkel exact door de helft, dan is elke helft lima. Lima staat dus symbool 
voor het midden of de helft van iets dat niet compleet is. Voegen we de twee helften weer 
samen dan is het weer een geheel, siwa (9). De cirkel is verdeeld in vier kwadranten. 
Aangezien elk kwadrant de helft van de helft is (1/4) wordt elk kwadrant geassocieerd 
met lima. Een mogelijke verklaring voor de kwadranten, en niet voor een 1/8 verdeling, 
zou kunnen zijn dat zij de vier natuur elementen hemel, zee, land en vuur voorstellen.  
De uma rechts is vrouwelijk en de linkse uma mannelijk. Tekenen wij het menselijk 
lichaam met het gezicht naar ons toegekeerd, dan is het rechter deel mannelijk. De 
tegenstellingen of binaire opposities in de Molukse dyadische cultuur hebben de volgende 
kenmerken: de begrippen zijn niet alleen tegengesteld, ze zijn ook asymmetrisch. 
Bijvoorbeeld in de tegenstelling man-vrouw is het mannelijke superieur over de vrouw en 
in positie staat de vrouw (Ume, aarde, voeten) beneden de man (Uru, hemel, hoofd). Ook 
het centrum (huse, navel) is mannelijk en de kwadranten (het niet volmaakte, het 
verdeelde), de periferie is vrouwelijk. De opposities op de buitenste cirkel vallen als het 
ware samen in de huse of siwa, want siwa is het symbool van volheid, eenheid. Elke 
versplintering of verdeling van de siwa is lima, het onvolmaakte, het verbrokene. Tamaela 
verdeelt de grote of buitenste cirkel in vier delen481 (kwadranten), elk afzonderlijke 
kwadrant noemt hij lima (vrouwelijk). De totaliteit van de kwadranten is siwa, één geheel. 
482 
Zoals de buitenste cirkel met het gehele menselijk lichaam wordt geassocieerd, zo wordt 
de tweede- of binnencirkel betrokken op het middengedeelte van het menselijk lichaam. 
Dat gebied noemt Tamaela de tia. Het staat symbool voor het midden, de verzamelplaats, 
het huis, het samenzijn, de samenleving, samen eten en drinken (ino in de inheemse taal). 
Zoals de maag- en de buikstreek (het middengedeelte van het menselijk lichaam) de 
plaats is waar het voedsel wordt opgeslagen en verteerd. Voedsel betekent leven en delen, 
want eten doe je met elkaar. Daarom is de jachtbuit niet alleen van en voor de jager, maar 
van de negri, het hele dorp.  
 
Het middengebied heeft niet alleen de betekenis van samen eten en samenzijn. Het is ook 
de plek waar het spirituele en het fysieke, het materiële bij elkaar komen. Waar hemel en 
aarde elkaar als het ware raken. Het deel boven de tia behoort tot het spirituele domein en 
                                                
480 Zie voor een uitgebreide uiteenzetting van de binaire opposities M.C. Boulan en S.J.M. Sijauta, Uru, son 
of the sunrise, ku Uru Siwa-Lima E I, Ambon, 1986,1. 
481 Uru, son of the sunrise, 1986, 8. 
482 Zie Ad. E. Jensen, Die drei Ströme, Züge aus den geistigen und religiösen Leben der Wemale, einem 
Primitiv-Volk in den Molukken, Leipzig: Otto Harrassowitz, 1948, 226. 
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is mannelijk. In dit deel bevinden zich de aspecten van spiritualiteit zoals de adem (het 
Maleise woord roh), het denken, de spraak, het hart (emoties, sensualiteit), etc. Deze 
spiritualiteit is een door Upu Lanite, de God van de hemel, gegeven goddelijke 
eigenschap. Het gedeelte onder de tia is vrouwelijk en staat symbool voor de natuur, het 
fysieke, de materie, het stoffelijke. Dit domein staat in nauw contact met moeder aarde, 
Inake Ume. Door die verbinding geeft Inake Ume haar (oer)krachten door aan de 
samenleving, waardoor leden van die samenleving op een zin- en betekenisvolle manier 
met elkaar en met de natuur omgaan.  
 
Wat is de relatie tussen het boven- en benedengedeelte van het Siwa-Lima model? Zij 
horen bij elkaar. Alleen samen zijn zij één of vol, zijn zij siwa. Los van elkaar zijn zij elk 
afzonderlijk lima, de helft van het geheel, oftewel het niet volledige. Wat hen bij elkaar 
houdt en verbindt, is het interactieproces tussen het domein van de hemel en het domein 
van de aarde binnen het gebied van de tia. Molukkers noemen het interactieproces tussen 
de beide domeinen in de tia: hesam hesa of in het Maleis tali kain, dat is het touw dat de 
sarong van de vrouw of het lendendoek (kidjolo) van de man bijeenhoudt. 
 
De essentie van het Siwa-Lima model is harmonie en evenwicht. Er moet evenwicht zijn 
tussen boven en beneden, tussen het mannelijke en het vrouwelijke, tussen het centrum 
(God) en de periferie (aarde en mens). Die harmonie en evenwicht in het leven staat onder 
permanente spanning. De mens wil het goede doen, maar faalt daarin telkens weer. Het 
gevolg is onbalans en disharmonie (ziekte, dood). In het herstellen van het evenwicht 
brengt de Molukker offers aan de goden, en de christelijke Molukker zoekt 
verootmoediging bij God. 
 
5.3. Het offer tot herstel van harmonie 
Offeren speelt in de Molukse cultuur een belangrijke rol. De batu pemali, de grote 
offersteen van het dorp, ligt nabij de baileo, het adathuis waar de dorpsraad bijeenkomt. 
Bij de batu pemali worden geschillen binnen het dorp beslecht. Echter ook in zijn eigen 
huis offert de Molukker. Het offer van zijn gezin brengt hij dagelijks bij de tiang laki laki, 
de mannelijke paal. De paal is de belangrijkste paal omdat het dak van het huis daarop 
steunt. Bij Paulus is het centrale thema het offer op Golgotha. Voor de Molukker staat het 
kruis voor de ‘offerpaal’ op aarde, waar Jezus Zijn offer heeft gebracht aan God. Hij kan 
volgens zijn traditie zeggen: de tiang laki laki, is de centrale (of mannelijke paal) waar het 
dak van de wereld als het ware op rust, de paal waaraan onze Tete Manis hing: de Man, 
de Upu, geboren uit de schoot van Inake...Dat vormt de kern van het geloof 483: Golgotha 
is het centrum van de geschiedenis, de navel van de wereld’,484 de huse. Het offer bestaat 
veelal uit producten van het land zoals gekookte onrijpe pisang, gekookte kaladi, ubi en 
                                                
483 Als wij spreken over het christelijk geloof, dan duiden wij in eerste instantie op het Moluks protestants 
christelijk geloof.  
484 H.K. Hendrik, ‘Theologische verantwoording van de Piring natzar’ in: S. Ririhena e.a. Piring natzar, 
54-69, 59. 
 146 
patatas. Niet zelden echter worden ook gevogelte, land- en zeedieren geofferd, waarbij het 
onvermijdelijk is dat er bloed vloeit. De plek waar de mannelijke of centrale paal staat, 
wordt beschouwd als heilige (momoni) of gewijde grond en vormt het centrum van het 
huis. Het is om deze reden dat het voor kinderen ten strengste verboden is om daar te 
spelen of lawaai te maken. Dat geldt ook voor de batu pamali, de offersteen van een dorp 
en andere gewijde plaatsen.485  
 
Bij belangrijke gebeurtenissen in en tussen dorpen spelen bloed en offer een belangrijke 
rol. We belichten deze twee aspecten op drie niveaus: 
1. Microniveau: Het huis en het dorp  
2. Mesoniveau: de Molukse samenleving, verbond en Pela  
3. Macroniveau: de wereld, Golgotha en Pela 
 
5.3.1. Herstel op microniveau: het huis en het dorp (negeri)  
We beschouwen het huis en het dorp als het microniveau. Op dit niveau beschrijven we 
eerst het offerritueel in het traditionele Molukse huis en vervolgens de plaats en betekenis 
van de offersteen van het dorp, de batu pemali. Het offeren heeft als doel de kosmische 
harmonie, waar de mens en de natuur deel vanuit maken, te bestendigen en te versterken. 
 
In de rumah tua, het Moluks voorouderlijk huis, wordt de belangrijkste plek bepaald door 
de plaats van de tiang laki laki. Bij deze paal worden dagelijks offers gebracht aan de 
nita, de boze geesten en de voorouders, de nitu. De boze geesten kunnen mensen ziek 
maken, daarom kunnen ze door het brengen van offers gunstig gestemd worden. Om een 
indruk te geven van de gebeden bij het offeren, laten wij een tweetal gebeden in de 
inheemse taal (bahasa tanah) zien, die Riedel opschreef. Het eerste is een gebed om 
genezing:  
“aka sei mutue, hala momiani, tepi hese aku ubenaee, muluee, tepi hese memoisa, 
owa isia, owa isia, tepi hese ina isia”, en betekent: “Ik smeek u, betreffende deze 
ziekte, laat deze mijn zoon niet treffen, of mijn dochter, laat deze hunne neven en 
nichten niet treffen, hunne tantes, laat deze hun moeder niet treffen”.486  
 
Het tweede is een gebed om bescherming tijdens een lange reis:  
“Ase hini tata isia, upu isia mutue, ataki usu halatepi mulala ioko toja, tepi 
akalouwahinia, asa aitu hua tepi japuku, humani aila kiaa umhuna haliku amane, 
umsaka jaa ohohoa tut aleu huni amania” en wil, volgens de letterlijke vertaling 
van Riedel zeggen: “Ik smeek u voorvaderen, gij voorouders, wanneer ik langs 
den weg ga, laat geen slang mij aanvallen, laat mij niet ziek worden, laat mij niet 
van den boom vallen, laat mij hen, die met kwade voornemens op mij loeren, 
kennen, verzorg mij op een goede wijze, totdat ik in mijne negari terugkeer”.487 
                                                
485 S. Ririhena, Piring natzar, 22. Zie ook J.G.F. Riedel, De sluik- en kroesharige rassen, 108. 
486 J.G.F. Riedel, De sluik- en kroesharige rassen, 107. 
487 J.G.F. Riedel, De sluik- en kroesharige rassen, 107. 
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De batu pemali, de offersteen van het dorp, staat vlak naast de baileo, het dorpshuis. De 
overlevering verhaalt, dat de offersteen is meegenomen uit Ceram, het land van de 
voorouders.488 ‘De steen was de batu pamali: het symbool van de verbondenheid met het 
moederland (nusa ina) en bezit magische krachten, omdat hij afkomstig zou zijn uit de 
omgeving van de heilige berg Nunusaku.489 Onderlinge geschillen tussen families worden 
bij de batu pemali in het bijzijn van de priester (mauwen) en de voorouders (nitu) 
beslecht. Ook bij belangrijke dorpsgebeurtenissen speelt de offersteen een belangrijke rol. 
Voordat men in een dorp een kerk bouwt, wordt tijdens een plechtige ceremonie een offer 
gebracht op de batu pemali. Bij die plechtigheid wordt op de tahuri (kinkhoorn) geblazen 
om de voorouders uit te nodigen490 om toezicht te houden bij de bouw en bij de juiste 
toepassing van de rituelen, die daaraan verbonden zijn.  
Bekend is dat KNIL soldaten, als zij voor een lange tijd hun dorp moesten verlaten, een 
offer brachten bij de batu pemali. Zij staken dan damar, een harssoort, aan als offer aan 
hun voorouder (teun). Sommige soldaten namen een klein stuk van de batu pemali mee 
als bescherming op hun lange tochten over de hele Indonesische archipel.491  
 
Aan de ligging van de batu pemali kan men heden ten dage nog zien tot welke tweedeling 
een dorp behoort: een meer aan de zee gelegen offersteen492, is over het algemeen het 
kenmerk van een uli of pata siwa dorp.493 Een meer landinwaarts gerichte batu pamali 
kan een kenmerk zijn van een pata lima dorp. 
 
In veel Molukse huizen in Nederland is de functie van de tiang laki laki als centrale paal, 
die het dak van het huis ondersteunt, verdwenen. Echter de dagelijkse ontmoeting met 
God en de voorouders vindt plaats bij de Piring natzar, de offerschaal, die in de 
slaapkamer van de ouders staat. In de Piring natzar kan de Molukker op symbolische 
wijze de tiang laki laki zien, het kruis van onze Heer, die gezin en familie (mata rumah) 
draagt. 
 
 
                                                
488 J. Röder, Alahatala, Die Religion der Inlandstämme Mittelcerams, Bamberg: Bamberger Verlaghaus 
Meisenbach&Co, 1948, 9-17. 
489 S. Ririhena, Piring natzar, 21. 
490 Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 139. Zie ook F.L. Cooley, Altar and Throne, 139. 
491 S. Ririhena, Piring Natzar, 22. 
492 De batu pamali van mijn ouders geboortedorp, Wassu-u, ligt aan de zeekant. Wassu-u ligt op het 
zuidelijk deel van het eiland Haruku, dat ook bekend staat als Boang-Besi. Het is christelijk. Het Noordelijk 
deel heet Hatuhaha. Het is islamitisch en de dorpen behoren tot de uli Lima. Zie ook G. Boelens, Chr. van 
Fraassen, H. Straver, (eds.), Natuur en samenleving van de Mokukken,183. 
493 In het boek Piring natzar schreef ik ten onrechte het tegenovergestelde: de meer zeewaartsgerichte batu 
pamali van ondermeer het dorp Wassu-u op het zuidelijk deel van het eiland Haruku is een kenmerk dat het 
dorp behoort tot de Uli-Lima. Het zuidelijk deel van Haruku staat ook bekend als Boangbesi en de dorpen in 
dit gebied behoren tot de Uli Siwa. Het is daarom aannemelijk dat om deze reden het dorp Wassu-u ook tot 
de Uli Siwa kan worden ingedeeld. Zie S. Ririhena, Piring natzar, 22. Zie ook Gerwen Boelens, Chris van 
Fraassen en Hans Straver, Natuur en samenleving van de Molukken, 183.  
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5.3.2. Herstel op mesoniveau: Pela 
Op mesoniveau gaat het bij Pela om het netwerk van betrekkingen tussen dorpen over 
heel het gebied van de Midden-Molukken. In deze relaties tussen dorpen is de Pela het 
samenbindende en het ondersteunende (of dragende) symbool van de Molukse 
samenleving. Door de Pela worden de deuren van hun dorpsversterking geopend en 
worden ze betrokken op de wijdere wereld om hen heen. Het isolement van de 
dorpsstaten heeft als doel de boze buitenwereld ook buiten te houden. Er is een grote 
loyaliteit494 ten opzichte van het eigen dorp (satu kampong), omdat alleen binnen de 
beschutting van het dorp de veiligheid gegarandeerd is.  
Daar is een plausibele verklaring voor: het koppensnellen495 heeft in bepaalde delen van 
de Molukken nog tot de tweede helft van de twintigste eeuw geduurd.496 Bartels merkt 
hierover op: 
 
“Het …[is] daarom eigenlijk verwonderlijk, dat in zo’n situatie van vrij 
grote geïsoleerdheid door de natuur en door de verscheidenheid in 
sociaal opzicht, zich een gemeenschappelijke Midden-Molukse 
identiteit kon ontwikkelen en behouden blijven. Het is zelfs nog meer 
verwonderlijk dat zo’n gemeenschappelijke identiteit niet beperkt is 
gebleven tot een bepaald eiland en/of tot een bepaalde godsdienst, maar 
mensen over de verschillende eilanden en de verschillende religieuze 
grenzen heen werkelijk met elkaar kan verbinden, zoals dit inderdaad 
het geval is in de Midden-Molukken”.497 
 
Bij het ‘sluiten’ (of beter: ‘oprichten’: angkat, waarover beneden meer) van een Pela 
brengen de vertegenwoordigers van de twee dorpen een offer door een snee op hun 
vingers te maken en het bloed op te vangen in een kom met sageru (rijstwijn). Na het 
drinken van de sageru stroomt als het ware hetzelfde bloed door de aderen van de 
inwoners van beide dorpen. Ze zijn vanaf dat moment ‘broers’ en ‘zusters’ of Pela 
gandong of kortweg Pela.498  
 
                                                
494 Zelfs na meer dan zestig jaar ballingschap in Nederland is deze loyaliteit onder de Molukkers sterk 
gebleven. Deze verbondenheid is niet alleen een gevoelsmatige aanhankelijkheid aan de plaats van 
herkomst, maar is voorts gebonden aan strenge sociale verplichtingen. Zie D. Bartels, ‘Pela-schap in de 
Midden-Molukken en in Nederland, Een korte verkenning’ in: Mata Rantai nr.6, Driebergen: Commissie 
Contact Molukse en Nederlandse kerken, 1985, 9-14, 10. 
495 De gesnelde kop werd gezien als teken van heldenmoed en werd bij bijzondere gelegenheden gebruikt 
als offer. Bijvoorbeeld bij het bouwen van een baileao, een dorpshuis, of een gewoon huis werd onder de 
mannelijke paal een gesnelde kop geplaatst als offer aan Upu Lanite, zodat de paal extra kracht heeft om het 
dak te kunnen dragen. 
496 Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku, 45. 
497 Bartels, ‘Pela-schap in de Midden-Molukken en in Nederland’, 10. 
498 De term Pela gandong is volgens Iwamony geïntroduceerd na de conflicten van 1999-2002 om aan te 
geven dat het nieuwe verbond sterker moet zijn dan de traditionele Pela. In de praktijk en in de ceremonie 
van het sluiten van een Pela-schap is dat verschil er niet. Daarom gebruiken we Pela en waar Iwamony 
Pela gandong gebruikt, bedoelt zij in principe hetzelfde. Zie R. Iwamony, The Reconciliatory Potential of 
the Pela, 68-69. 
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De ceremonie angkat Pela bestaat uit de volgende rituelen: 
- het drinken (minum) van sageru waarin druppels van elkaars bloed zijn 
opgevangen. 
- Het afleggen van een eed (sumpa), waarbij de voorouders als bewakers van het 
verbond getuigen zijn.499 
- Een zichtbaar teken (tanda) creëren van het verbond.  
 
Een zichtbaar teken van het verbond is het planten van bananenbomen op de heilige grond 
van de baileo zodat de varkens ze niet kunnen opeten. De keuze voor de bananenplant is 
perfect. Hij groeit, bloeit, geeft vrucht, sterft af en groeit opnieuw. Het is een ideaal 
symbool voor de Pela, die wordt doorgegeven van de ene op de andere generatie. Tijdens 
de oogsttijd worden de bananenbomen omgehakt en de bananen geruild als teken van 
vriendschap.500  
 
Door het aangaan van een Pela met een ander dorp, wordt het isolement doorbroken en 
wordt de band tussen de verbondsdorpen verstevigd. Het netwerk van deze socio-
metafyschische verbonden heeft eeuwenlang voor een relatieve vrede in de Molukken 
gezorgd. De uitbarsting van de broederoorlog in 1999, die werd uitgevochten langs 
religieuze lijnen, is een dieptepunt voor de ware of pure501 betekenis van Pela. De 
belangstelling voor de herwaardering van Pela en met name de Pela gandong (op basis 
van vermeende verwantschap) na de broederoorlog kent zowel een negatieve als een 
positieve ontwikkeling. Het herwaarderen van de oorspronkelijke betekenis van de Pela 
(adat) is een goede manier om datgene wat gemeenschappelijk was te herstellen. 
Verstoorde relaties tussen Pela-dorpen kunnen door het ritueel van de panas Pela 
(letterlijk: warmen van de Pela, herbevestigen van de Pela) weer enigszins worden 
genormaliseerd. Enigszins, omdat er aan beide kanten van de Pela te veel pijn geleden is, 
van te veel mensen bloed is gevloeid en het wederzijdse wantrouwen nog groot is. Maar 
een voorzichtig begin is gemaakt en het vertrouwen en de wil tot handhaving van de 
broze vrede wint steeds meer terrein. Een gespannen vrede, dat wel, maar toch vrede. 
Vonken onder de as. De spanning tussen de ogenschijnlijke rust van de zichtbare en 
tastbare as en de onzichtbare dynamiek van de vonken daaronder, die als er maar een 
beetje zuurstof van buitenaf bij kan komen, hoog kunnen oplaaien.502  
 
                                                
499 Zo spreekt de Hebreeënbrief over de heiligen die ons zijn voorgegaan als een wolk van toeschouwers, 
alsof zij reeds in de hemel zijn. Zij worden blijvend beschouwd als personen die zich direct met ons in dit 
leven bemoeien, voorouders die om ons bezorgd blijven. Zij schouwen toe hoe het volk in de arena de 
lauwerkrans probeert te veroveren. Zie Van de Beek, ‘Theologische verantwoording’, 82. 
500 D. Bartels, Guarding the invisible mountain, Intervillage alliances, Religious Syncretism and Ethnic 
Identity among Ambonese Christian and Moslems in the Moluccas, A thesis presented to the Faculty of the 
Graduate School of Cornell University in Partial Fulfillment for the degree of Doctor of Philosophy, 1977, 
94. 
501 R. Iwamony, The Reconciliatory Potential of the Pela, 89. 
502 De associatie met ‘vonken onder de as’ komt van een gelijknamig radioprogramma over Limburgse 
legenden en volksverhalen. 
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Bartels heeft tegen de hernieuwde aandacht voor de Pela gandong zijn bedenkingen.503 
Het gevaar is dat de Pela gandong als een politiek instrument van de Ambonese 
regeringsleiders gebruikt kan worden om de stabiliteit, via het ritueel van panas Pela, te 
herstellen en te handhaven. De Pela is dan niet meer het heilige verbond tussen twee 
dorpen, maar een verbond tussen twee religies: christenen en moslims, waarbij de 
bouwstenen van het Pela-ritueel hun betekenis zouden kunnen verliezen. In de 
geschiedenis van de Molukken doet zich een dergelijk verbond niet voor. Hiertegenover 
kan gesteld worden, dat alle Molukkers een gemeenschappelijke oorsprong hebben in 
Nunusaku. Echter niet alle moslims en christenen op de Molukken hebben hun oorsprong 
in Nunusaku. Desalniettemin heeft de brede aandacht van de politiek en de wereldmedia 
er voor gezorgd dat Molukkers zich zijn gaan bezinnen op de herwaardering en mogelijke 
reconstructie van de adat. Een christelijke groepering, Yayasan Sala Waku, pleit voor een 
revitalisatie van organisaties en functies van traditionele instituties van het dorp.  
 
De vraag blijft of de klok wel teruggezet kan worden. De stem van de voorouders is 
overstemd door de christelijke en islamitische leer en leiders die geprofiteerd hebben van 
de vernietiging van de adat structuren zullen hun verworven maatschappelijke- en 
economische positie moeilijk afstaan. Een terugkeer naar de structuren van de adat, 
zonder die aan de moderne tijd aan te passen, zal alleen maar meer onrust en strijd 
opleveren. Alleen dit keer zal het binnen de dorpen en de religieuze gemeenschappen zelf 
zijn. Daarover zegt Bartels 504 het volgende:  
 
“On the Muslim side, law scholar M.G. Ohorella would like to see the Pela 
gandong concept modernized and formalized to become a ‘new force’ (gaya baru) 
in a process of renewal of Muslim-Christian relations”.  
 
Ohorella’s idee is een Pela-schap te creëren, dat boven de dorpsallianties gaat. Eerst 
dienen alle dorpen in een bepaalde regio een Pela-schap met elkaar aan te gaan en op die 
manier een stabiel netwerk te vormen. Dit netwerk sluit vervolgens een Pela-schap met 
weer andere netwerken of regio’s. Op deze manier kan heel de Molukken één groot Pela-
schap worden. Terecht wijst Bartels fijntjes op de zwakte van dit idee: hoe ga je om of 
beter hoe voorkom je de oorzaken die uiteindelijk geleid hebben tot de broederoorlog?505 
                                                
503 D. Bartels, Your God is no longer mine, Moslem-Christian Fratricide in the Central Moluccas 
(Indonesia) After a half-Milennium of Tolerant Co-Existence and Ethnic Unity, selected papers from the 5th 
Maluku Conference held in Darwin, Australia, July 1999, 11. 
504 D. Bartels, Your God is no longer mine,12. 
505 De dieper liggende oorzaak van het conflict op de Molukken is een combinatie van vele factoren, die 
door Sosilisa en anderen in beeld zijn gebracht. Het eerste aspect kan aangeduid worden als een 
generatieconflict. Jongeren geloven niet meer in het ingrijpen van de voorouders als een adat-regel wordt 
overschreden. In 1983 werd Buano Selatan door Buano Utara overvallen. Gezegd wordt dat de mensen van 
Buano Utara het niet eens waren over de aanval op Buano Selatan. Het zouden mensen van buiten zijn 
geweest, die de jongeren hadden aangezet. Niet veel later braken ziekte uit in Buano Utara. De ouderen 
zagen daarin de straf van de voorouders. Jongeren zagen dat anders, omdat hun oriëntatie meer buiten het 
eigen dorpsterritorium gericht is, “which overrules their group identity as Buano people and thus their 
loyalty to adat institutions”. Zie Hermien L. Soselisa, Sagu Salempang Tapata Dua. Conflict and Resource 
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In haar inaugurele rede aan de universiteit van Leiden in het najaar van 2002 zei Spyer dat 
een chronologische weergave van het conflict op de Molukken tekort doet aan de 
complexiteit van de zaak. Hoe kan het dat een bevolking, die meer dan vijfhonderd jaar 
vreedzaam naast elkaar heeft geleefd elkaar naar de keel heeft kunnen vliegen? Spyer 
geeft de volgende uitleg:  
 
“Contrary to easy discussions of ‘dehumanization’—as if involving something 
that people wake up to one day and decide to do- the distancing that 
‘dehumanization’ presumes must actually be produced, with an enemy made and 
identities recognized and reforged in the heat of independing and ongoing 
confrontation. Once enmity is sealed in bloodshed and memory and codified 
through collective talk and imagery, dehumanization can apparently —horrifically 
and amazingly—become second nature for just about anyone—over time”.506 
 
In de Molukse situatie kunnen beelden groepen tegenover elkaar zetten. Molukse christen 
kunstenaars hangen mansgrote portretten op van Christus of tonen straatscènes waarin 
Christus een centrale plek inneemt. Het is een poging om de onzichtbare Christus in de 
crisis zichtbaar te maken om daarin troost, beschutting en veiligheid vinden. 
Tegelijkertijd is het ook een stille klacht naar de regering in Jakarta, die hen niet de 
nodige veiligheid kan garanderen.507 Het negatieve aspect is dat de portretten weer de 
woede en de haat van de moslims aanwakkeren.  
 
                                                                                                                                             
Manegement in Central Maluku, Cakalele Vol.11, 67-82, Ambon: Universitas Pattimura, 2000, 74-77.  Een 
andere factor is de gemeenschappelijke toegang tot voedselbronnen zoals land- en zeeproducten. Die 
gemeenschappelijkheid vereist een intense samenwerking tussen de twee dorpen. Door het conflict werden 
strikte grenzen gesteld aan de toegang tot genoemde bronnen, waardoor er een tekort aan voedsel in de 
dorpen dreigde en de onderlinge spanningen binnen en tussen de beide dorpen alleen nog maar toenamen. 
Een ander duidelijk voorbeeld is het managen van de zwijnenpopulatie. Voor het conflict aten de christenen 
van Buano Selatan ze op en hielden op die manier het aantal zwijnen relatief beheersbaar. Na de aanval van 
Buano Utara in 2000 op Buano Selatan werd het dorp van Buano Selatan platgebrand. Het gevolg was een 
explosieve toename van wilde zwijnen, die de oogsten van Buano Utara (de aanvaller) vernietigden. 
Doordat de oogst werd vernietigd, konden de inwoners van Buano Utara hun groenten niet ruilen en 
verkopen aan de inwoners van Buano Selatan. Een andere factor is dus economische samenwerking. Zie 
Hermien L. Soselisa, Sagu Salempang Tapata Dua. Conflict and Resource Manegement in Central Maluku, 
74-77. Spyer wijst terecht op de historische invloed (de bevoorrechting van Molukse christenen onder het 
Nederlandse koloniaal bewind), op de bewustwording bij de moslims en chistenen vlak voor en na de 
tweede wereldoorlog, de geleidelijke erosie van de adat, die beide groepen gemeen hebben en last but not 
least de toenemende overheersing van de islam op praktisch alle terreinen van de samenleving. Zie ook P. 
Spyer, Fire without Smoke and Other Phantoms of Ambon’s Violance, Media Effects, Agency, and the Work 
of Imagination, inaugurele rede aan de universiteit van Leiden op 29 november 2002, 3-4., R. Iwamony, 
The Reconciliatory Potential of the Pela in the Moluccas, 78. 
506 P. Spyer, Fire Without Smoke and Other Phantoms of Ambon’s Violence, 8. 
507 Door de schilderijen en portretten wordt Jezus zichtbaar dichterbij gehaald. Hij wordt afgebeeld als 
staande en verdrietig kijkend boven de brandende Silo kerk in het centrum van Ambonstad. In een ander 
schilderij wordt Jezus afgebeeld terwijl Hij kijkt naar de christenen van Soahuku. Zie P. Spyer, ‘Christ at 
Large, Iconography and Territoriality in Postwar Ambon’ in: Hent de Vries, Religion beyond a concept, 
New York: Fordham University Press, 2003, 524-550, 535 en 546. 
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Toch zijn we hoopvol gestemd over de pogingen, die vanuit de grassroots, het volk, zijn 
ondernomen. Mensen, zoals de moslimleider Abidin Waccano508 en de christen Jacky 
Manuputty, die met grote moed en met gevaar voor eigen leven onverstoord het goede 
voorbeeld gaven om met elkaar samen te leven. Hun overtuiging is dat zij allereerst 
Molukker zijn en dan pas moslim en christen, want het Molukker-zijn bindt hen.509  
 
Een andere reden tot hoop biedt de vitaliteit van de Pela. Een goed voorbeeld is dat van 
twee Pela dorpen: de christelijke negeri Passo en de moslim negeri Batu Merah. Tijdens 
het Nederlands koloniaal bewind kregen de christenen bepaalde voorrechten, zo ook de 
christenen van negeri Passo. Door hun bevoorrechte positie en zekere mate van welvaart, 
vergaten zij hun Pela-broeders in negeri Batu Merah daarin mee te laten delen. Het 
gevolg was dat er in negeri Passo ziekten uitbraken, de bomen verdorden en dieren 
stierven. De overlevering vertelt dat de voorouders de overtreding van de adat op deze 
wijze gestraft hebben.510 
 
In tegenstelling tot wat Rachel Iwamony 511 in haar proefschrift stelt, is de Pela in 
essentie inclusief. Iedereen, die de Pela-regels respecteert, kan en mag opgenomen 
worden in dit verbond. Iwamony vindt echter dat het Pela-gandong systeem een ‘insider 
versus outsider’ situatie creëert. Uit veel antropologisch studiemateriaal 512 is m.i. 
gebleken dat de Pela niet exclusief is, maar een verbond tussen twee dorpen zonder de 
bedoeling te hebben om andere dorpen uit te sluiten. Een dorp kan zelfs meerdere Pela’s 
hebben, die dwars door etnische achtergronden en religies zijn gesloten. Sterker nog: 
Nederlandse, Ierse en partners van andere nationaliteiten die met een Molukse man zijn 
getrouwd, worden zonder enige reserve of schroom in de Pela opgenomen. De Pela is er 
in potentie voor iedereen, die dat wil en is daarom per definitie inclusief.513 Een informant 
zei in een interview over zwakte en de exclusiviteit van de Pela het volgende:  
 
“We cannot say that Pela has weaknesses because it only ties these two negri in a 
special brotherhood-sisterhood relationship, even though this brotherhood-
sisterhood relationship excludes others”. 514  
 
                                                
508 Abidin Wacano en Jacky Manuputty gaven een lezing met de titel A hand of Friendship after the Civil 
War in the Moluccas from a Muslim-Christian Perpsective over de situatie op de Molukken tijdens de 
International MTB-Houten Conference op 1 november 2012 te Houten, Nederland. Zie ook R. Iwamony, 
The Reconciliation Potential of the Pela in the Moluccas, 80. 
509 Hermien S. Soselisa, Sagu Salempang Tapata Dua, 73. 
510 R. Iwamony, The Reconciliatory Potential of the Pela,78. 
511 R. Iwamony, The Reconciliation Potential of the Pela, 59. 
512 Zie Bartels, In de schaduw van de berg Nunusaku,1994; F. Cooley, Altar and Throne, 1961; R. Chauvel, 
Nationalists, Separatists and Soldiers,1990; J.G.B. Röder, Alahatala, 1948; P. Spyer, Fire without Smoke 
and Other Phantoms of Ambon’s Violance 2002. 
513 S. Ririhena, ‘Pela as inclusive Socio-Cosmic System in the Central Moluccas’ in: M.E. Brinkman en D. 
Van Keulen, Christian Identity in Cross-Cultural Perspective, Studies in Reformed Theology, nr. 8, 
Zoetermeer: Meinema, 2003,18-40, 34. 
514 R. Iwamony, The Reconciliation Potential of the Pela, 2010, 81. 
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Eigenlijk is de vraag naar het exclusieve karakter van de Pela niet juist. Het kenmerk van 
de Pela is dat de clannamen (mata rumah) bij beide bekend zijn. Zo wordt de clannaam 
Ririhena gekoppeld aan het dorp Wassu-u. In het dorp Wassu-u zijn vijf clans: Tuni, 
Ririhena, Timisela, Anakotta en Salakory. Bij een kennismaking is het belangrijk dat men 
de clannaam noemt, de negri en van welk eiland iemand is. De clannamen en de naam 
van het dorp zijn aanwijzingen of het een Pela is of niet. De Pela is namelijk gesloten met 
de Radja’s en in aanwezigheid van de voorouders van de clans uit beide dorpen (Pela is 
bilateraal). 515Aan de clannaam kan men de Pela herkennen.516 Het Pela-schap is juist om 
die bilateraliteit uniek, enig in zijn soort. Daarom kan niet iedereen, Molukker of niet 
Molukker, deelnemen aan de panas Pela ceremonie omdat hun voorouders niet bij de 
heilige verbintenis aanwezig waren. In die zin zijn zij letterlijk buitenstaanders. Zij staan 
buiten het Pela-schap van twee dorpen, waar zij geen deel van uitmaken. Wel is het 
mogelijk dat zij tot een clan behoren, die een andere Pela-schap met een of meer dorpen 
(multilateraal) kent. Het gaat ten diepste om respect voor de adat-regels van andermans 
Pela dat in principe inclusief is.517Als men de regels van de adat vergeet dan verliest de 
Pela haar relevantie als kern- of mastersymbol.518 
 
De Molukse onderzoeker Hermien S. Soselisa is optimistisch met betrekking tot de twee 
dorpen op het eiland Buano en benadrukt daarbij de inclusiviteit van het Pela-schap.  
 
“[…] I am optimistic. In the case of Buano (...) there are mutual relationships that 
might drive the Buano community to restore cooperation. Culturally, there are 
kinship links between them (...) During the conflict, some Pela partners from 
different faiths still continued to honour their alliances by refraining from mutual 
attacks, although joint defence was rarely found. Typically, a Pela alliance is a 
single pact only between two (sometimes more) villages and if a village has 
multiple alliances with several villages, each pact is unrelated to any other. To 
support reconciliation and eliminate conflict, this inclusive bond may be modified 
                                                
515 Sommige dorpen hebben meerdere Pela’s. Echter met elke Pela afzonderlijk is het bi-lateraal en patri-
lineair, met andere woorden bij een huwelijk trouwt de vrouw in de clan van de man en wordt deel van zijn 
clan en opgenomen in de Pela van haar man. 
516 Het is niet voldoende alleen je familienaam te noemen, maar ook het dorp waar de ruma tua staat. Door 
het uitspreken van de familienaam wordt de drager als het ware teruggeleid naar de stichter (teun) van de 
clan (mata rumah) en de teun van het dorp (negeri). In de naam is het voorgeslacht inbegrepen. Hoewel we 
tegenwoordig niet meer de hele stamboom hoeven te noemen bij een kennismaking, laat het tweede 
kamerlid Ajan Hirsi Ali, toen zij door toenmalige Minister Rita Verdonk van Vreemdelingenzaken en 
Inegratie werd beticht van het opgeven van een valse naam om haar Nederlanderschap te verkrijgen, in een 
persverklaring weten hoe zij heet: “Ik ben Ajaan, de dochter van Hersi, die de zoon is van Magan, de zoon 
van Isse, de zoon van Guleid, die de zoon was van Ali, die de zoon was van Wai’ays, die de zoon was van 
Muhammad, van Ali, van Umar, van het geslacht Osman, de zoon van Mahamud. Ik ben een Darod, 
Macherter, een Osman ahamud, en een Magan. Vorige week was er nog enige verwarring over mijn naam. 
Hoe ik heet? U weet nu hoe ik heet.” (Persverklaring 16 mei 2006). Ook dit is eerder aan de orde geweest: 
blz. 10 
517 R. Iwamony, The Reconciliatory Potential of the Pela, 81. 
518 Zie ook P. Spyer, Christ at Large, 536. 
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to form an extended network, such that all villages involve in the multiple pact of 
a village are also connected to each other indirectly as allies”. 519 
 
Soselisa kan zich met deze uitspraak vinden in het eerder genoemde idee van M.G. 
Ohorella over Pela netwerken op de Molukse archipel met als doel: het voorkomen van 
grootschalige conflicten. Echter met de absolute voorwaarde dat de traditionele Pela-
regels in acht worden genomen. 
 
5.3.3. Herstel op macroniveau 
Het idee van Ohorella en Soselisa van een breed Pela-netwerk, dat zich uitstrekt tot alle 
uithoeken van de Molukse archipel kan gezien worden als een naarstig zoeken naar een 
permanente manier van vredig naast en met elkaar samenleven op de traditionele culturele 
fundamenten. Dat netwerk hoeft zich niet te beperken tot de Molukken, maar kan 
uitgebreid worden met nieuwe netwerken buiten de grenzen van de Molukken, van 
Indonesië en zelfs daarbuiten. Netwerken die uiteraard op hetzelfde principe van de socio-
metafysische Pela moeten zijn gebaseerd. Daarin is het aspect van het bovennatuurlijke, 
van de voorouders en van Upu Lanite, van God essentieel.520 Met het creëren van de 
netwerken bedoelen wij niet een decontextualisering van Pela maar juist een focus op 
contextualisering. In tegenstelling tot Hortons521 bewering dat hoe verder men zich van 
zijn eigen kleine wereld (microkosmos) verwijdert, hoe meer men burger wordt van de 
grote wereld (macrokosmos), hoeft perspectiefverbreding niet per se door abstractie plaats 
te vinden.  
 
“De feitelijke ontwikkeling van het christendom toont het tegenovergestelde aan. 
Religieuze universalisering vindt niet plaats door abstractie van het lokale, maar 
juist door concentratie op het lokale. Vanuit die concentratie wordt naar 
herkenning buiten de eigen context gezocht. Daar helpt een universele religie bij. 
Doordat men aspecten van een universele religie eerder als eyeopener in de lokale 
situatie herkent, fungeert de universele religie eerder als eyeopener dan als 
springplank uit de lokale situatie”. 522  
 
Dit is precies wat Soselisa bedoelt, als zij het over de netwerken heeft.  
 
5.4. Transformatie van de Pela 
De broederoorlog op de Molukken heeft voor de Gereja Protestan Maluku (GPM) geleid 
tot een herbezinning op en een herformulering van de rol en betekenis van de Pela. Op de 
vraag hoe de kerk aankijkt tegen Pela zei Dr. John Ruhulessin, voorzitter van de Gereja 
Protestan Maluku (GPM) het volgende:  
                                                
519 Hermien S. Soselisa, Sagu Salempang Tapata Dua, 79-80. 
520 R. Iwamony, The Reconciliatory Potential of the Pela, 94. 
521 R. Horton, ‘Afrian Conversion’ in: Africa 41, 1971, 2, 50-71. 
522 M.E. Brinkman, De niet-westerse Jezus, 26.
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“There have been different points of view in seeing local culture. Some 
people see the Pela as paganism because it comes from one’s ancestors. 
Other people, including me, understand that Pela must be the context for 
Moluccans to develop their Theology in the Moluccas. I see the Pela as a 
common ground morality through which people will be helped to live 
together. The Pela must be a principle of ethics in the Moluccas. In order 
to help to develop the Pela, the Church needs a new method in developing 
Theology. Therefore, the Church must take a clear position and 
perspective about the Pela. Unfortunately we have no special Theological 
study of the Pela yet. Second, principally local cultures have values. For 
the GPM, Christ transforms culture. The GPM takes an open view on local 
culture. Local cultures always develop. A culture is not static. The 
participants of a Pela are also in the process of becoming”.523 
 
‘Christ transforms culture’ volgens Ruhulessin, maar in de ontmoeting ontstaat een 
proces van dubbele transformatie waarbij zowel Pela als het beeld van Christus 
veranderen. In de Molukse context wordt Jezus Christus van het Nieuwe Testament 
Tuhan Allah, Tete Manis en Jezus onze Pela. In theologische zin wordt Jezus de Pela par 
excellence.  
 
Welke Jezusbeelden kunnen we lezen in het Nieuwe Testament? De Jezus van Nazareth is 
een Jood. Hij leefde in een tijd die sterk beïnvloed werd door het joods-hellenistisch 
denken aangevuld met een mix van zienswijzen uit Egypte, Rome en Mesopotamië (het 
tegenwoordige Perzië). Die tijd kan het beste worden omschreven als een smeltkroes van 
culturen en religies.524 Juist om die reden kunnen we Jezus niet aanduiden met typisch 
Joodse of typisch Griekse beelden. Alles wat we van Jezus weten is overgeleverd door de 
getuigenissen van Zijn discipelen. Zij hebben hun ervaringen met de levende Jezus 
doorverteld. Die doorvertelde verhalen zijn opgeschreven en later heeft de kerk van de 2e 
tot en met 4e eeuw een selectie van die geschriften gemaakt en ze vervolgens gebundeld 
tot een canon. We kennen Jezus dus door de verhalen van de discipelen en de bijbel als de 
herinnerde Jezus.525 De naam Christus (Christos) verbindt ons met de Griekse cultuur. De 
naam Jezus is ontegenzeggelijk een Joodse naam.  
 
De titels die aan Jezus werden gegeven zoals heer (Kurios), Leraar (rabbi), profeet, 
koninklijke messias (koning der Joden, gezalfde, Christus), genezer, exorcist, Zoon van 
God, Zoon des mensen, hogepriester, Verlosser, Woord (logos), Licht der wereld, 
Waarheid, wonderdoener, etc., waren in de joods-Griekse cultuur van Zijn tijd bekende 
                                                
523 Zie R. Iwamony, The Reconciliatory Potential of Pela, 94. 
524 Brinkman, De niet-westerse Jezus, 26. 
525 James D.G. Dunn, Christianity in the Making, Jesus Remembered, vol.1, Grand Rapids, 
Michigan/Cambridge,UK: W.B. Eerdmans, 2003, 130-132. 
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uitdrukkingen. Hoewel veel theologen de mening zijn toegedaan dat bij de overlevering 
van de Jezusverhalen ook invloeden van buiten Palestina werkzaam zijn geweest, 
ontkennen zij de herhaalbaarheid van het inculturatieproces. Het inculturatieproces heeft 
in hun ogen eenmalig plaatsgevonden en vindt zijn neerslag in de Bijbel. Brinkman zet 
zich af tegen deze visie:  
 
“Een dergelijke opvatting onderschrijven we niet, omdat ze in feite willekeurig is. 
Heeft zich immers niet een minstens zo belangrijke inculturatie meteen na de 
vaststelling van de omvang van het Nieuwe Testament voorgedaan bij de 
formulering van de eerste dogma’s over Jezus op de concilies van Nicea (325) en 
Chalcedon (451)?”526  
 
Chalcedon is niet het eindpunt, maar het beginpunt, het startpunt van een eeuwen durende 
bezinning op de betekenis van Jezus.527 Dat het niet een eenmalige gebeurtenis is, 
illustreert Brinkman aan de hand van een drietal fases in de geschiedenis van de 
verbreiding van het christendom: 
 
1. De unieke ervaring van de discipelen in de directe nabijheid van Jezus. 
2. Die ervaring en hun verhalen zijn opgetekend in de Bijbel en vervolgens hebben 
mensen in de Grieks-Romeinse wereld rondom de Middellandse Zee het evangelie 
vanuit hun culturele context begrepen en aanvaard. 
3. De herkenningservaringen van mensen in de huidige tijd, die op dezelfde intense 
manier Jezus’ nabijheid ervaren als toen de discipelen.528 
 
Reeds in de tijd van de apostelen was dus al sprake van dubbele transformatie. God werd 
mens in de Jood Jezus en de mensen van Zijn tijd dichtten hem titels toe als profeet, rabbi, 
Messias en Christus. Ook de mensen zelf, die Zijn boodschap aannamen veranderden. 
Hun oriëntatie is niet meer gericht op het leven hier en nu, maar heeft in Christus een 
eschatologische betekenis gekregen. We zien hetzelfde gebeuren in het 
transformatieproces van de Pela. In dat proces is het noodzakelijk dat we zoeken naar een 
vernieuwing van de geloofstaal. Als we Jezus Tete Manis noemen, dan is dat niet alleen 
sentimenteel bedoeld, maar geven we daarmee uitdrukking aan Zijn nabijheid (Tuhan 
dekat). Zijn nabijheid is nodig om te weten dat Hij ons liefheeft (manis).  
 
Dat geldt ook als wij Jezus onze Pela noemen. Het begrip Pela verandert omdat het een 
christologische lading krijgt en Jezus ervaren wordt als de Pela par excellence: de 
allereerste Pela die het initiatief nam het verbond aan de mensen, de Molukkers, aan te 
                                                
526 Brinkman, De niet-westerse Jezus, 28. 
527 Zie ook A. Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Von der Apostolischen Zeit bis zum 
Konzil von Chalcedon (451), Bd.l-ll/4, Freiburg, 2004 (paperbackuitgave v.d. 3e dr. V,1990), 11-12. 
528 Zie ook K. Bediako, ‘African Theology as a challenge for Western Theology’ in: M.E. Brinkman en D. 
Van Keulen (eds.), Christian Identity in Cross-Cultural Perspective, Studies in Reformed Theology, vol. 8, 
Zoetermeer: Meinema, 2003, 52-68, 55. 
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bieden, de Pela die altijd trouw is en zal zijn aan wat Hij beloofd heeft. Een 
oppervlakkige vernieuwing van de geloofstaal, de taal waarin wij als gelovigen binnen 
onze culturele symbolen, riten en rituelen het Evangelie vorm en inhoud geven, leidt 
slechts tot een taalkundige reparatie. Het gaat niet alleen om de articulatie van het 
christelijk geloof, maar ook om de inhoud daarvan. De Rooms-katholieke missioloog en 
oecumenicus Houtepen schrijft:  
 
“De vernieuwing van de geloofstaal kan niet voldoende houvast vinden in een 
hermeneutisch model dat louter de regels voor de vertolking van de christelijke 
boodschap aangeeft”.  
 
Hij pleit dan ook voor een radicalisering van de hermeneutiek in een heuristisch model 
dat gelovigen en ongelovigen (ook gelovigen in andere culturele context) in kerk en 
wereld samen de kunst van het zoeken en vinden van geloof leert. Het zoeken dient zich 
volgens hem te richten op sporen van een bevrijdende God. Sporen van God of ook wel 
figuren van God in de wereld moeten we durven aanwijzen en in die zin moeten we 
iconografisch529 zijn:  
 
“Tegelijkertijd moet iedere fixatie van de Godsidee, ieder beeld dat 
verzelfstandigd wordt (...) in een heilig iconoclasme omver worden gehaald”.530  
 
Het is de pendelbeweging tussen de denker en de gelovige in één persoon, in een en 
hetzelfde individu. De kunst is om als mens, denkend en gelovend, niet uit elkaar te 
vallen.531 Het zoeken naar een nieuwe geloofstaal voor een Molukse theologie in de 
Nederlandse context vereist een doordenking van de vraag waarom Molukse Christenen 
zijn zoals ze zijn en handelen zoals ze handelen. Het is een proces van wat de Engelsen 
zouden zeggen from awareness to consciousness. Molukkers beseffen dat de Pela een 
kenmerk is van de oude Molukse cultuur, maar zijn zich er tegelijkertijd ook van bewust 
hoe essentieel dit cultureel kernsymbool is voor de instandhouding van de Molukse 
samenleving in zowel Nederland als in de Molukken.  
 
In een 2010 gehouden representatieve enquête onder jongeren en ouderen zei 89% dat de 
Pela belangrijk is. Zij wisten tevens welke soorten Pela’s (harde en/of zachte) er zijn. Op 
de vraag of een eigen Molukse theologie hen dichter bij de christelijke geloofsbeleving 
                                                
529 Bij iconografie hoort een overtuiging, overgave, jezelf door iets of iemand durven te laten interpreteren; 
bij iconclasme hoort kritiek, waakzaamheid, wantrouwen. Zie ook Mechteld M. Jansen, Talen naar God. 
Wegwijzers bij Paul Ricoeur, Vrije Universiteit Amsterdam: Narratio, 2002, XVIl. 
530 A. Houtepen, God een open vraag, Theologische perspectieven in een cultuur van agnosme, Zoetermeer: 
Meinema,1997, 12, 13 en 53. 
531 Mechteld M. Jansen, Talen naar God, XVIl. 
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zou brengen, antwoordde 67% positief, 13% had daar zijn twijfels over en 20% zag in een 
Molukse theologie geen meerwaarde.532  
Een mogelijke oorzaak voor deze laatste opvatting zou kunnen zijn, dat de invloed van 
vierhonderd jaar protestantse zending nog steeds doorwerkt in de gedachten van Molukse 
christenen in Nederland. Een andere mogelijke oorzaak is dat in gezinnen te weinig over 
de adat istiadat wordt gesproken en onderwezen.  
 
Een niet onbelangrijke factor voor de erosie van de adat is de seculiere en moderne 
Nederlandse samenleving waar de Molukse gemeenschap onderdeel van is. De 
Nederlandse samenleving is mede het resultaat van het Verlichtingsdenken, waarbij de 
rationele benadering van zaken en de toekomstgerichtheid weinig tot geen plaats bieden 
aan religie en voorouders. Mede door het protestantisme hebben voorouders geen 
expliciete betekenis in de Nederlandse religiositeit. Deze grondattitude wordt versterkt 
door de sterke scheiding van kerk en staat (compartimentdenken, denken in verschillende 
boxen in plaats van vanuit één box waar alles met alles is verbonden en met elkaar van 
doen heeft).  
 
De uitdaging is nu om in die nieuwe geloofstaal begrippen te gebruiken, die voor de 
mensen een diepgaande betekenis kunnen hebben in de situatie waarin zij nu leven. Het 
begrip Pela, als betekenisdrager voor de ordening van het natuurlijke en het 
bovennatuurlijke, vormt daarin een sleutelbegrip.  
De ontmoeting van de Molukker met Jezus Christus transformeert het Pela-schap in een 
mondiaal verbond tussen God en de mensen. Jezus Christus is de geïncarneerde (zichtbare 
en tastbare) representant van dat andere rijk, de hemel. Hij is de Pela, die was, die is en 
zal zijn: Hij is de Pela par excellence, die alle andere Pela’s voorafgaat.  
God wil uit liefde voor ons mensen, onze Pela zijn. Hij biedt het ons aan. Tot Noach zegt 
Hij:  
 
“Mijn boog stel ik in de wolken, opdat die tot een teken zij van het verbond tussen 
mij en de aarde.” (Gen. 9: 13)  
 
Eeuwen later bekrachtigt Hij het Pela-schap met de mensen niet alleen door Zijn bloed 
aan het kruis op Golgotha te laten vloeien (bloed is belangrijk in het Pela ritueel), Hij gaf 
zelfs zijn hele leven. Zijn overwinning op de dood geeft ons hoop op een leven zonder 
pijn, verdriet, ziekte en lijden. 533  
 
 
 
                                                
532 Het door mijzelf verichtte onderzoek toont aan dat 35% van de onderzochte populatie (N=83) geen 
directe behoefte heeft aan een Molukse theologie. Het zou aanbevelenswaardig zijn om de dieperliggende 
oorzaken in een vervolgonderzoek (bij voorkeur een antropologisch onderzoek) bloot te leggen. 
533 Vgl. Openb. 21. 
 159 
5.4.1. Jezus de Pela par excellence. 
De Molukse kerken hebben aan het begin van de jaren negentig van de vorige eeuw het 
Moluks Theologisch Beraad (MTB) opgericht met de bedoeling een theologie te 
ontwikkelen, die dicht bij de beleving van de Molukkers zou staan. Tijdens de vele 
voordrachten in het land over MTB-thema’s die lagen op het snijvlak van cultuur en 
evangelie, waren de reacties in het begin verschillend. Over het algemeen stonden de 
ouderen die behoorden tot de eerste generatie (tachtig jaar en ouder) nogal sceptisch 
tegenover de ‘nieuwlichterij’. De tweede generatie (zestig jaar en ouder) daarentegen 
verwelkomde de nieuwe theologische denkrichting met open armen, terwijl de derde 
generatie (veertig tot vijftig jaar) vond dat het MTB met haar ideeën terugkeerde naar ‘het 
oude bijgeloof’. De laatste jaren echter is een kentering te constateren: Pela hoort bij ons 
Molukkers zo redeneert men, ook al zijn wij christenen geworden. 
 
In het Siwa-Lima model staan de Pela en de tiang laki laki, het kruis en Christus centraal. 
Naar analogie van het Siwa-Lima model is de relatie met Jezus Christus als een cirkel met 
Hem in het middelpunt.534 Het is niet van belang wanneer wij de cirkel binnengaan. Gaan 
wij die cirkel binnen dan wordt de geschiedenis van onze aartsvaders Abraham, Izaak en 
Jacob ook onze gemeenschappelijke geschiedenis. De Molukse geschiedenis wordt 
meegenomen binnen de cirkel. Zowel de geschiedenis van Israël als de geschiedenis van 
Jezus worden ook als eigen geschiedenis beleefd, als de beleefde geschiedenis van het 
Molukse volk zoekend naar de bevrijdende God, die een verbond sloot.  
In de Molukse context was en is dat de Pela. Jezus Christus wordt niet voorgesteld als 
door de zending van buiten gebracht. Hij was er al voordat de zending kwam. Voor de 
Molukkers was en is Hij Upu Lanite en Tete Manis.  
 
In het eerste hoofdstuk van het Evangelie van Johannes lezen wij:  
 
‘Hij was in de wereld en de wereld heeft Hem niet gekend’.  
 
Hij is geen import, geen Agama Belanda (geloof van de Nederlanders). Daarom doet de 
Molukse geschiedenis er terdege toe, omdat in die geschiedenis iets zichtbaar wordt van 
de weg die God met de Molukkers gaat. God wordt zichtbaar in de Molukse taal, in de 
symbolen en rituelen die in het bijzonder reliëf krijgen in de Pela tussen God en de mens. 
 
5.4.2. Gods Pela-schap met de mens 
Na de zondvloed richtte God een verbond op met Noach.  
 
‘Zie Ik richt mijn verbond op met u en met uw nageslacht en met alle levende 
wezens die bij u zijn... Ik dan richt mijn verbond met u op, dat voortaan niets dat 
leeft meer door de wateren van de zondvloed zal worden uitgeroeid en dat er geen 
                                                
534 Van de Beek, ‘Theologische verantwoording’, 91. 
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zondvloed meer wezen zal, om de aarde te verderven. Dit is het teken van het 
verbond, dat Ik geef tussen Mij en u en voor alle volgende geslachten. Mijn boog 
stel ik in de wolken opdat het een teken zij van het verbond tussen Mij en de 
aarde’. (Gen. 9:8-13).  
 
Tussen, de God van het hemelrijk en Noach de vertegenwoordiger van het aardrijk. Zoals 
het de gewoonte was in de tijd van het Oude Testament werd bij de oprichting van een 
verbond een zichtbaar teken gegeven. In het verbond van God met Noach werd de 
regenboog als teken van het eeuwige verbond gegeven. Bij de Pela werd soms een 
bananenplant gepoot als teken van eeuwigheid, van leven en sterven en weer leven. Als 
teken dat het Pela-schap wordt overgenomen en nageleefd door de opeenvolgende 
generaties.  
 
Opvallend is dat in de Bijbel en bij de Pela er niet wordt gesproken van een verbond 
‘sluiten’, maar van een verbond ‘oprichten’. God richt een eeuwig verbond op met Abram  
(Gen. 9). Als teken voor dat verbond geldt de besnijdenis van de voorhuid van alle 
mannelijke leden van zijn stam. (Gen. 15: 7-13). Het woord oprichten, is in het Maleis 
ankat dat optillen, oprichten, verheffen betekent en is een belangrijk onderdeel van de 
Pela-ceremonie. 535 Het verbond wordt als het ware omhooggetild, naar de hemel toe, om 
het bovennatuurlijke (god en voorouders) uit te nodigen mede getuigen te zijn van het 
heilige verbond. Heilig omdat de Pela de natuurlijke relaties overstijgt vanwege de 
betrokkenheid van de voorouders en achter de voorouders God, Upu Lanite.  
 
5.4.3. Verbond, belofte en bloed 
Bij de oprichting van een Pela-schap wordt door de Radja’s, de dorpshoofden, van beide 
dorpen een snee in de vingers gemaakt en het bloed opgevangen in een kom met daarin 
sageru (rijstwijn). Bloed is een essentieel onderdeel van de Pela-ceremonie. Het 
symboliseert het stoppen van het verdere bloedvergieten en biedt mogelijkheden van 
nieuw leven. Oude vijanden worden verbondsbroeders en zusters. Bloed staat voor leven 
en dood tegelijkertijd. Zonder de bevestiging van het verbond met bloed is er geen 
verbond.  
Dat is dezelfde symbolische taal van het OT wanneer God aan Abram een groot 
nageslacht belooft, vraagt hij God om een teken om die belofte te bevestigen, want 
woorden alleen zijn voor hem niet toereikend:  
 
“Here, Here, waaraan zal ik weten, dat ik het bezitten zal?” (Gen. 15:9-18).  
 
God toont begrip voor de culturele context536 van Abram en zegt in Gen. 15:9-18:  
                                                
535 Vgl. paragraaf 5.3.2.  
536 Blijkbaar was dit een verbondsritueel (tussen God en Israël) dat in die tijd algemeen bekend was en 
eeuwen heeft geduurd tot zelfs in de tijd van de ballingschap. De dieren werden gehalveerd en het gehele 
volk dat bij het ceremonieel betrokken was liep tussen de beide helften door. 
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“Haal Mij een driejarige jonge koe, een driejarige geit, een driejarige ram, een 
tortelduif en een jonge duif. Hij haalde die alle voor Hem, deelde ze middendoor 
en legde de stukken tegenover elkander, maar het gevogelte deelde hij niet (...) 
Toen de zon was ondergegaan, en er dikke duisternis was, zie, een rokende oven 
met een vurige fakkel, welke tussen die stukken doorging. Te dien dage sloot de 
Here een verbond met Abram, zeggende: Aan uw nageslacht zal Ik dit land 
geven”. 
 
Eerder hebben we gezegd dat het oprichten van een Pela ook het brengen van een offer 
inhield. Offeren in de zin van het geven van je eigen bloed voor de ander om het doden te 
stoppen en een nieuw leven met elkaar te beginnen. Bloed in het Oude Testament speelde 
in de offerdiensten van het oude Israël (zie Leviticus) een belangrijke rol. De te brengen 
offers moesten voldoen aan strikte regels. Het dier, een os, geit of gevogelte, moest 
volmaakt zijn voordat het werd gedood om geofferd te worden voor begane zonden van 
het individu (bij het morgen- en avondoffer) en van het hele volk (op de Grote 
Verzoendag). Op deze wijze werden de zonden van de individuele mens en van het volk 
als geheel teniet gedaan. Zij kregen weer kans op een nieuw leven. Als het volk Israël 
zich niet meer houdt aan de regels van het verbond, dan zegt God:  
 
“Ik zal de mannen die Mijn verbond hebben overtreden, die de bepalingen van de 
verbintenis (verbinden, vastleggen, vastknopen, ikat) welke zij voor mijn 
aangezicht gesloten hadden, niet gestand hebben gedaan, maken als het kalf dat zij 
in tweeën deelden en tussen welks stuks doorgingen”. (Jer. 34:18)537. 
 
Zoals in de traditionele Pela belooft God Zijn hemelrijk te verbinden met het aardrijk, 
met de mensheid (Noach en zijn familie waren de enige overlevenden). De Molukse 
dorpen zijn koninkrijken met aan het hoofd een Radja (koning) waar de rumah tua van de 
mata rumahs (clans) en rumah tanga’s (families, figuurlijk het huis van de vele 
generaties) staan. In het hemelrijk heeft God Zijn eigen rumah tua met de vele woningen. 
(Joh. 14:1).  
 
Deze God komt naar het aardrijk en wordt de mens Jezus, die geboren is in Bethlehem om 
onder ons sterfelijke mensen te leven. Hij kwam van Zijn hemelrijk naar ons aardrijk om 
Zijn verbondsbelofte, die Hij in het Oude Testament aan de aartsvaders heeft gedaan, te 
bekrachtigen, te bevestigen door Zijn bloed te vergieten en Zijn leven te geven voor ons. 
Hij werd begraven, maar stond na drie dagen op uit het graf. Hij overwon de dood en 
keerde terug naar Zijn negeri, de hemel. Pela’s wonen niet bij elkaar in een dorp. Ieder 
keert terug naar zijn/haar eigen negeri.  
                                                
537 NBG 1951 
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Hoe kan een mens uit de dood opstaan? Deze vraag heeft vele generaties en concilies 
beziggehouden. Het Nieuwe Testament is hierover duidelijk: Hij heeft ons mens-zijn 
aangenomen en is met ons mens-zijn opgestaan.538 Heel concreet beschrijven Johannes en 
Lukas over de concreetheid van Zijn opstandingslichaam.539 Het is geen sprookje of 
fantasie want in Zijn eerste ontmoeting met Zijn discipelen op paasavond vraagt hij om 
eten. Hij eet een stuk vis.540 En wanneer Thomas niet kan geloven dat Jezus werkelijk is 
opgestaan, nodigt Jezus hem uit om de wonden van Zijn zij en de tekens in Zijn handen 
aan te raken.541 Maar het opstandingslichaam is van een andere orde, van een andere 
kwaliteit.542  
Daar zit ook meteen het probleem. Was het maar een geestelijk lichaam, dan kon het 
gewoon blijven voortleven. Maar de ooggetuigen die Paulus sprak hebben Hem werkelijk 
gezien in levende lijve. Voor Paulus is dat dan ook de kern van zijn betoog.543 Bij hem 
gaat het er dan meer om aan te tonen dat het een andere kwaliteit van lichaam betreft. Hij 
vergelijkt dat met de verhouding van een graankorrel en een nieuwe plant. Het is 
hetzelfde graan, maar in een andere gestalte. Het gaat bij de opstanding om hetzelfde 
lichaam in een andere kwaliteit: hemels tegenover aards. Het is een materieel lichaam, dat 
verheerlijkt is.  
 
Waarom de nadruk op het lichaam? Pela’s werden en worden gesloten tussen concrete 
mensen van vlees en bloed. Het is om deze reden dat de opgestane Heer een herkenbaar 
en concreet menselijk lichaam moet hebben, ook al is dat van een andere kwaliteit.  
 
5.4.4. Eschatologische betekenis van de Pela 
Wij kennen God door Jezus Christus. Hij, de Pela die naar onze aardrijk gekomen is, liet 
door zijn aardse leven zien, wat het leven onder het verbond, onder het Pela-schap van 
God kan betekenen. Zijn missie was vanaf het begin duidelijk: Gods karakter reflecteren 
in Zijn mens-zijn, leven in trouw aan het verbond. In het kort: leven als een rechtvaardige, 
als vredestichter, als uitvoerder van het verbond. Zijn dood kunnen we dan ook 
interpreteren als de dood van een rechtvaardige. Zijn opwekking uit de dood is daarvan 
een bevestiging: want de rechtvaardige zal leven door zijn trouw.544 Met de opstanding uit 
de dood neemt Hij het menselijk bestaan mee uit de dood. Het menselijk bestaan is aan de 
                                                
538 Van de Beek, Jezus Kurios, 167. 
539 Het bloed van mensen bekrachtigt de Pela. Pas na de Pela-ceremonie zijn beide partijen elkaars Pela. 
Een ieder gaat vervolgens terug naar zijn dorp, zijn rijk. Daarom benadrukken we hier de lichamelijkheid 
van Jezus als mens die zijn bloed voor ons heeft gegeven en in Zijn opstandingslichaam in de gestalte van 
een mens (wel verheerlijkt) als Pela teruggekeerd is naar zijn hemels thuis.  
540 Luk. 24:42. 
541 Joh. 20:25-27. 
542 Hij is niet opgestaan in het gewone aardse lichaam zoals in het geval van Lazarus (Joh. 11:44), de jongen 
uit Naïn (Luk.7:11-17) of het dochtertje van Jaïrus (Mrk. 5:22-43; Mt. 9:18-26; Luk. 8:40-56) . Hij is over 
de dood heen in het eeuwige leven. Zie ook 1 Kon. 17:7-24; 2 Kon. 4:18-37 en Luk. 7:11-17. 
543 1 Kor. 15:5-8. 
544 Rom. 1:17. Dit is een citaat uit Hab. 2:4 dat ook zo gelezen moet worden, namelijk dat het gaat om de 
wetsgetrouwe Israëliet die gered wordt. In die zin heeft de ‘rechtvaardige’ van de Romeinenbrief betrekking 
op Jezus omdat Hij trouw is geweest. Zie ook Van de Beek, Jezus Kurios, voetnoot 402,169. 
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dood ontheven. Zo is Hij de tweede Adam of in Molukse begrippen de Pela van het 
hemelrijk die naar ons toe is gekomen, die verschijnt in een hemels lichaam, omdat Hij uit 
de hemel was.545 Tot zonde gemaakt voor ons,546 heeft Hij de zonde zelf meegenomen 
naar het graf en is als de eeuwige Levende verrezen om eeuwig leven te geven aan allen 
die met Hem zijn gestorven in de doop,547 aan Israëlieten, Molukkers, Nederlanders en de 
andere volkeren van de wereld.  
 
De Israëlieten kunnen zeggen: “Maar wij hebben Abraham.” En de Molukkers kunnen 
zeggen: Wij hebben onze teun (grondlegger, stichter van de clan), waarvan wij zijn 
voetsporen kunnen herkennen tot Nunusaku. Vanuit het perspectief van de opgestane 
Heer, krijgt het Pela-schap een eschatologische betekenis. 
 
5.4.5. Abram en teun 
Het woord patria komen we tegen in de Griekse vertaling van het Oude Testament, dat 
‘vaderhuis’, ‘stam’, ‘geslacht’ of volkeren’ kan betekenen. In Ef. 3:14548 staat:  
 
“Om die reden buig ik mijn knieën voor de Vader, naar wien alle geslacht in de 
hemel en op de aarde genoemd wordt”.  
 
Uit de tekst van Efeze-brief kunnen we opmaken dat de geslachten geschapen zijn door 
Hem, die in Christus onze Vader is. Het is om deze reden dat wij onze afstamming niet 
alleen moeten zien vanuit de teun, maar vanuit de Schepper van hemel en aarde, die 
gestalte heeft gekregen in Jezus Christus. Voordat Abram er was, was Adam er. En 
voordat Adam er was, was Christus er.  
Molukkers weten dat zij zich eerbiedig tegenover hun teun en voorouders moeten 
gedragen. Zij zijn onze oorsprong en wij zijn hun voortzetting. Tegen deze achtergrond 
wordt ook Christus verstaan als de Tete Manis. Wij hebben als Molukkers geen vrees 
voor onze teun en voorouders. Zij zijn voor ons manis: goed en liefdevol. Zij geven 
betekenis aan ons leven in deze wereld. Wij zijn dragers van de adat, die wij van hen via 
onze ouders hebben ontvangen. Een levensorde van de samenleving: de soa, de teun, de 
ruma tua, het dorp met al zijn adatrituelen en het Pela-schap. De adat is onze wereldorde. 
De adat is ons leven, omdat het is ingesteld met het oog op ons levensgeluk.  
 
Het Evangelie heeft op dit alles een heilig licht geworpen. De adat is adat gebleven, maar 
ze is in het licht van het Evangelie toch anders geworden. Ze is gekerstend en niet 
andersom, alsof Christus zou zijn ver-adat. De adat is nieuw geworden. Ze staat in het 
licht van Hem, die zegt: ”Zie Ik maak alle dingen nieuw”. Dat hebben de Molukkers goed 
begrepen, toen ze Christus Tete Manis noemden. Christus is niet alleen Manis, Hij is ook 
                                                
545 Van de Beek, Jezus Kurios, 169. 
546 2 Kor. 5:21 
547 Rom.6:3; Kol. 2:11-15. 
548 NBG 1951 
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onze Pela, die tot handelen bereid is. Hij komt ons te hulp in tijden van nood, in het 
gevecht met de heerser van deze aarde. Deze Pela staat niet naast de teun’s en de 
voorouders, Hij woont samen met hen temidden van ons.549 
 
5.5. Pela-schap en de gemeente als lichaam van Christus 
Het Pela-verbond verbroedert-verzustert en vergroot de kans op een vreedzaam leven. De 
leden vormen samen, zeker bij de harde vorm van Pela, een bond, een eenheid. De Pela is 
er voor iedereen. De keuze om onderdeel te zijn van een Pela is vrijwillig. Niet alle 
bijzondere handelingen, goed (goede daad) of kwaad (in een oorlog), hoeven te leiden tot 
de oprichting van een Pela-schap. De wil moet er zijn van beide partijen.  
 
In het Nieuwe Testament wordt voor de gemeente de uitdrukking het lichaam van 
Christus gebruikt. Allen die uit vrije wil en met volle overtuiging in Christus geloven 
vormen het lichaam van Christus, dat zowel de levenden als de levende doden, zowel 
Grieken als joden, slaven en vrijen, mannen en vrouwen550 omvat. Dan gaat het niet om 
individuen als we spreken over de’ leden van het lichaam van Christus’. We zijn ‘leden 
van het lichaam van Christus’ als gemeenschap, waarbij geen onderscheid wordt 
gemaakt.551 Met andere woorden: Omdat ze in Christus zijn, daarom zijn ze een 
gemeenschap van levenden.  
 
De hoekstenen van de gemeente zijn doop en belijdenis. De doop is een eschatologisch 
sacrament dat ons geloof op een bijzondere wijze visualiseert en samenvat.552 De doop 
geeft de mens toegang tot het lichaam van Christus en is daardoor onderdeel geworden 
van de eschatologische hoop. Hij wordt als het ware ingelijfd in de gemeenschap die ons 
voorging. De doop is het koord dat ons verbindt met de toekomst en met het verleden, met 
het voorgeslacht. 
 
5.5.1. Panas Pela en Avondmaal 
Panas Pela betekent ‘het opwarmen van de Pela’. Tijdens de Panas Pela ceremonie 
wordt het Pela-schap opnieuw in herinnering gebracht en opnieuw bevestigd. De 
dorpelingen en hun Pela drinken sageru en herhalen de pela-belofte. Daarna wordt 
gezamenlijk gegeten en gedronken en samen gevierd dat zij broeders en zusters zijn (Pela 
gandong).  
In de christelijke kerk vieren we het Avondmaal als gemeenschap rond brood en wijn. De 
gemeenschap bestaat uit de zichtbaren en onzichtbaren, zij die ons zijn voorgegaan. De 
Hebreeënbrief553 heeft het in dit verband over ‘een wolk van getuigen, die om heen is’, 
een wolk van getuigen waar de Pela een intrinsiek deel van uitmaakt.  
                                                
549 Zie ook Van de Beek, ‘Theologische verantwoording’, 93. 
550 Gal. 3:28. 
551 Een geloofsgemeenschap waar geen onderscheid wordt gemaakt, is een vroeg-christelijke visie. Zie ook 
A.van de Beek, ‘ Theologische verantwoording’, 94. 
552 De doop is wel meer dan een rite de passage, zoals wij die kennen in het Kakehan ritueel. 
553 Hebr. 12:1 
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Het gezamenlijk aanzitten aan tafel maakt de solidariteit duidelijk. Wij zijn verenigd 
rondom Christus, de Pela par excellence, in de verwachting van het Koninkrijk Gods dat 
komt. De gemeente van Jezus Christus leeft op weg naar de toekomst, maar ze staat 
daarbij op de bodem van de geschiedenis, van de adat. De geschiedenis is in onze optiek 
zonder de adat niet te bevatten. Wat wij zijn en wie wij zijn, zijn wij ook dank zij hen, 
onze Pela’s en Christus is daarin de allereerste, de immer trouwe, de Pela par excellence. 
 
5.5.2. Pela tussen het hemelrijk en het aardrijk 
Jezus Christus is de Pela par excellence omdat God in Hem het (universalistisch) verbond 
tussen het aardrijk, de mensheid, en het hemelrijk geratificeerd heeft met Zijn bloed op 
Golgotha.  
Hij was de rechtvaardige die trouw was aan de wet, aan de adat, en vanwege die trouw 
aan de regels van het verbond kon hij uit de dood opstaan in een materieel stoffelijk 
lichaam.  
Echter een lichaam van een andere kwaliteit en orde: een verheerlijkt lichaam. Na zijn 
opstanding ging Hij terug naar Zijn hemelrijk, waar Zijn rumah tua staat en Hij komt aan 
het eind der tijden terug om Zijn aardse Pela in Zijn hemelrijk te verwelkomen: Het 
nieuwe Jeruzalem dat uit de hemel zal neerdalen554. Hij zal bij ons zijn en zal bij ons 
wonen. 
 
5.6. Uitdagingen 
Een aantal thema’s zou in een later onderzoek nog nader uitgewerkt kunnen worden. Te 
denken valt aan de verhouding tussen Panas Pela en het Heilig Avondmaal en welke 
theologische invalshoeken daarbij van belang kunnen zijn.  
Ook de thema’s Adat en wet en de rol van de getuigen en de plaats van de volken bij de 
Pela en Sinaï-verbonden kunnen in verder onderzoek worden meegenomen. 
                                                
554 Openb. 21:1-7 
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Samenvatting 
 
De christelijke zending heeft in meer dan vierhonderd jaar een belangrijke stempel 
gedrukt op het culturele en kerkelijk leven van de inwoners op de Midden-Molukken. 
Toch missen zij in hun christelijke beleving de Molukse symbolen, riten en mythen. De 
voorouders, de piring natzar (heilige offerschaal) en bovenal hun Pela’s (bloedbroeders) 
hebben tot nu toe geen plaats binnen de christelijke theologie van het Westen. Deze studie 
gaat over het verbond van God met de mensen vanuit het perspectief van de Molukker. 
Pela is het kernsymbool van de Molukse cultuur. Met deze studie over de Jezus als de 
Pela par excellence, willen wij een bijdrage leveren aan de ontwikkeling van een 
Molukse theologie, die niet alleen het Molukse hart beroert maar ook de rede prikkelt 
(fides quaerens intellectum). Voor dit onderzoek hebben wij gebruik gemaakt van het 
semiotisch cultuurconcept van de Amerikaanse antropoloog Clifford Geertz, die via ‘thick 
description’ de structuur en de betekenissen van een cultuurfenomeen probeert te 
achterhalen. Daarnaast hanteren we de fenomenologisch-historische methode van Berkhof 
om Gods leiding in de geschiedenis en de menselijke samenleving te kunnen zien. De 
gelovige ziet Gods hand en leiding in een cumulatief proces van godservaringen en 
openbaringen. Berkhofs cumulatief proces vertoont gelijkenissen met de thick description 
van Geertz. De antropoloog wil achter de handelingen van mensen ontdekken, welke 
betekenissen de mensen zelf daaraan geven. Berkhof wil Gods hand in de geschiedenis en 
menselijke geschiedenis (cultuur) ontwaren. 
 
Adat, cultuur en Evangelie worden in hoofdstuk 1 behandeld. In het begin van de 19e en 
20ste eeuw was de zendingsgedachte dat het evangelie, dat in het Westen was ontwikkeld, 
naar de donkere gebieden van de wereld moest worden gebracht, of te wel naar de minder 
beschaafde en ontwikkelde werelddelen. Echter na de Tweede Wereldoorlog werden veel 
koloniën onafhankelijk. Nederland ontving in de jaren vijftig van de vorige eeuw grote 
groepen Indische Nederlanders en Molukkers. Nadien zijn de gastarbeiders gekomen om 
in de industrie te werken. Het Nederlandse culturele en kerkelijke landschap veranderde 
van een mono- in een multiculturele samenleving. Opvallend is dat de Molukkers na een 
verblijf van meer dan zestig jaar in de Lage Landen, zich zowel maatschappelijk als 
kerkelijk geïsoleerd hebben gevoeld. Kerkelijk theologisch gezien namen de KNIL-
militairen en hun gezinnen de theologie mee vanuit de Molukken. Een theologie, die een 
exacte kopie is van de Nederlandse protestantse kerken. Met de oprichting van het 
Moluks Theologisch Beraad (MTB) aan het begin van de jaren negentig werd een 
structurele stap gezet in de ontwikkeling van een voor de Molukkers herkenbare 
theologie. Mede door de veranderde inzichten in de relatie tussen cultuur en evangelie 
zorgden begrippen als inculturatie en dubbele transformatie voor Molukse christenen voor 
meer gesprekstof met de Nederlandse kerken en meer bewustzijn van het eigen culturele 
erfgoed. 
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In hoofdstuk 2 behandelen wij het mythologisch wereldbeeld van de Molukkers. We staan 
uitgebreid stil bij de betekenis en werking van symbolen, mythen en metaforen, die een 
cruciale rol spelen in de Molukse cultuur. Tot dat wereldbeeld behoort onder meer het 
Nunusaku scheppingsverhaal waar volgens de Molukkers het paradijs is gecreëerd. De 
Nunusaku is in hun beleving de navelstreng van de wereld. Maar de ellende is ook in 
Nunusaku begonnen. Zoals eerder vermeld werden door de moord op Hainuwele de eerste 
mensen in twee groepen over de Molukken verspreid. De ene groep is uiteengevallen in 
een bond van vijf (Uli-Lima) en een bond van negen (Uli-Siwa). Tussen de Uli-Lima en 
de Uli-Siwa heeft altijd animositeit bestaan. Ruzie en oorlogen over vruchtbare gronden 
of rijke viswateren werden beslecht met het sluiten van een Pela-schap: een verbond 
tussen twee dorpen dat met bloed werd bezegeld en waarbij de voorouders worden 
uitgenodigd als getuigen. Daarom noemen wij het Pela-schap een socio-metafysisch 
verbond. Naast de beschrijving van de mythische verspreiding van de eerste mensen over 
de Molukken, gebruiken wij de verzamelde data van de taalwetenschappen om na te gaan 
hoe de migratie (van Australo-Melanesiërs en Austronesiërs) is begonnen en op welke 
wijze de oorspronkelijke bewoners (Alifoeren) zich wel of niet hebben kunnen 
handhaven. Tenslotte staan we stil bij de ontwikkeling van de Molukse kerk in Nederland.  
 
De titel van hoofdstuk 3 is ‘Kruidnagels in Nederlandse klei’. Met die titel willen wij de 
eeuwenlange militaire relatie met het Koninkrijk der Nederlanden en het uiteindelijk lot 
van de KNIL soldaten tot uitdrukking brengen. Kruidnagel en klei gaan niet samen. Na de 
onafhankelijkheid van Indonesië konden de KNIL-militairen niet terug naar Ambon, ook 
het alternatief Papua Nieuw Guinea werd door de Indonesische regering als te bedreigend 
ervaren voor de jonge staat. Die twijfel werd mede versterkt doordat de Molukkers een 
zelfstandige staat wilden uitroepen: de Vrije Republiek der Zuid-Molukken (RMS). Tot 
overmaat van ramp wilde de Nederlandse politiek de Molukkers ook niet hebben. Allerlei 
scenario’s werden belicht: deelname aan de oorlog in Korea, plaatsing in het 
Vreemdelingen Legioen, etc. Via een kort geding en een rechterlijke uitspraak werd de 
regering gedwongen de KNIL-militairen naar Nederland te transporteren. Bij aankomst 
werden ze allen uit dienst ontslagen. Hun ideaal van een vrije Republiek der Zuid-
Molukken (RMS) bleef onveranderlijk. Voor dat ideaal demonstreerden zij jaarlijks op 25 
april. Het ideaal op zelfbeschikking werd ook gedeeld door de soldaat van Oranje. Zijn 
moedige bijdrage aan het Molukse verzet heeft echter niet tot het gewenste effect geleid. 
Hoewel de RMS nog steeds onder de Molukkers leeft, kan de weg er naar toe verschillen. 
Naast het politieke ideaal behielden de Molukkers ook hun adat istiadat, hun Pela-
schappen en hun liefde voor de kerk. Het Pela-schap wordt nog steeds belangrijk 
gevonden, maar wordt in Nederland niet alleen meer langs patrilineaire lijnen erkend, de 
Pela’s van moederskant tellen ook mee. Het gevaar dat iedereen van iedereen Pela is, 
bemoeilijkt het vinden van een levenspartner die ook naar de normen van de adat legitiem 
is binnen de eigen samenleving. 
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Hoewel de politiek en de Nederlandse kerken hun rug keerden naar de Molukse 
gemeenschap, richtten de Molukkers als eerste de Molukse kerk op Nederlandse bodem 
op en richtten zij kumpulans op, om de onderlinge sociale banden te versterken. In de 
jaren zeventig sloeg de vlam in de pan. Jongeren accepteerden niet langer de onheuse 
behandeling van hun ouders en het ongeloofwaardige beleid van de opeenvolgende 
Nederlandse regeringen. Die jaren werden gekenmerkt door gijzelingen en kapingen. 
Aanvankelijk werd de eerste generatie Molukkers nog als ‘golden boys’ door de 
bevolking verwelkomd. Na de kapingen is van die goodwill weinig tot niets over. Bij het 
verwerken van het opgelopen collectieve trauma heeft de Molukse kerk een belangrijke 
rol gespeeld. Mede door de bijdragen van het MTB om de Molukse cultuursymbolen een 
plaats te geven in de theologie, is de eigenwaarde en het zelfbewustzijn van de Molukse 
gelovigen versterkt.  
 
In hoofdstuk 4 ligt de focus op het Bijbelse verbond, het verbond dat God sluit met het 
volk Israël. God is initiatiefnemer en in het onderhouden van dat verbond ook de trouwe 
bondgenoot. In het OT werden verbonden gesloten, die bekrachtigd werden met bloed. 
Als God Abram een groot nakomelingschap belooft, wil Abram weten of het geen loze 
belofte is. In de context van zijn tijd, temidden van andere culturen, begrijpt God zijn 
vraag. Hij laat Abram verschillende dieren doormidden klieven en laat de helften aan 
beide kanten van de weg leggen. Vervolgens lopen God en Abram tussen de dieren door 
om het verbond te bekrachtigen. (Gen.15: 9-10). Hoewel God de initiatiefnemer van het 
verbond is, zijn zowel God als de mens (volk Israël) gelijkwaardig. Het verbond is een 
eeuwig verbond en God laat zien dat Hij, ondanks het falen van de mens om het verbond 
na te leven, Zijn volk door de geschiedenis blijft leiden. Daarom is geschiedenis, 
heilsgeschiedenis. In een fenomenologisch-historische benadering van geschiedenis kan 
de gelovige Gods hand zien door een cumulatief proces van openbaringen. In het NT 
bekrachtigt God Zijn verbond met de mens door als de tweede en onbevlekte Adam zijn 
bloed aan het kruis te laten vloeien. We staan hier ook stil bij de politieke rol van het 
verbond. Veel protestantse landen zien in het concept van het verbond een basis om de 
natie op te bouwen. Politieke leiders voelen zich ‘geroepen’ en sluiten bilaterale 
verbonden met wederzijdse verplichtingen.  
 
In hoofdstuk 5 is de aandacht gericht op de waarde van de Pela als socio-metafysisch 
verbond tussen twee dorpen, twee gemeenschappen, twee rijken. Een Pela wordt gesloten 
na een heftig gevecht. De vertegenwoordigers van beide dorpen, veelal de Radja’s 
(koning), sluiten een verbond en bekrachtigen dat met het drinken van een sterke drank 
(sageru) met daarin een paar druppels bloed van beide Radja’s. Alle aanwezigen drinken 
daarvan en worden op die manier ‘broer’ en ‘zus’ van elkaar, omdat ‘hetzelfde bloed’ 
door hun aderen stroomt. Deze vorm van Pela wordt de harde-Pela (Pela keras) genoemd 
en heeft een exogaam karakter: de leden van dit verbond mogen niet met elkaar trouwen. 
Pela’s helpen elkaar in moeilijke (oorlogen en rampen) en betere tijden (huwelijken, de 
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bouw van een kerk of moskee). Het kenmerk van de Pela is dat het bilateraal en 
patrilineair is. 
De leden van de Pela’s keren altijd terug naar hun eigen dorp, waar hun rumah tua (het 
voorouderlijk huis) staat. Een keer in de zoveel tijd wordt een panas Pela (letterlijk 
vertaalt: het opwarmen van de Pela) gehouden om het verbond te vernieuwen en te 
bekrachtigen. Toen de grote godsdiensten de Molukken binnenkwamen, werd een deel 
van de Pela’s moslim en een ander deel christen. Eeuwen hebben zij vredig met elkaar 
samengeleefd. Het was dan ook een schok toen de burgeroorlog in 1999 op de Molukken 
uitbrak en Pela’s tegenover elkaar stonden. Het herstel van de stabiliteit en de vrede 
verloopt langzaam maar gestaag. Het herstel kon alleen maar plaatsvinden door de Pela-
schappen opnieuw te construeren op basis van de Adat en om weer panas Pela te houden.  
 
In Zijn menselijke gedaante als de tweede Adam heeft God niet alleen zijn bloed gegeven, 
maar zelfs Zijn leven om het verbond dat Hij met de mensen heeft gesloten te 
bekrachtigen. In moeilijke tijden, in het gevecht met de kwade machten, staat Hij ons 
nabij. God, de verbondsaanbieder, sluit met ons mensen een Pela-schap. Hij als 
vertegenwoordiger van het hemelse rijk en wij mensen van het aardse rijk. Hij is de Pela 
par excellence omdat Hij de betrouwbare verbondspartner is gebleken in de geschiedenis. 
Hij is teruggekeerd naar Zijn hemels koninkrijk waar zijn rumah tua is. Telkens als wij 
het avondmaal vieren, bevestigen wij het verbond met God, verrichten wij in 
overdrachtelijke zin panas Pela. We breken het brood en drinken wijn. De dubbele 
transformatie heeft plaatsgevonden. De Pela is in Christus vernieuwd en Christus is de 
Pela geworden. De Pela is inclusief, wat betekent dat iedereen een Pela kan sluiten. Maar 
de Pela moet wel de juiste ingrediënten bevatten in de ceremonie en naleving van het 
verbond. Deze Pela par excellence komt terug om ons in Zijn rumah tua, het nieuwe 
Jeruzalem dat vanuit de hemel zal neerdalen, welkom te heten.  
 
Zo speelt Jezus als Pela par excellence een sleutelrol in de Molukse theologie en vormt 
Hij zowel in de Molukken als in Nederland de voornaamste pijler (tiang laki laki) van een 
contextuele Molukse christologie. 
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Summary 
 
For more than four hundred years Christian mission has put a mark on the culture and 
church life of the inhabitants of the Central Moluccas. Nevertheless they miss the 
Moluccan symbols, rites and myths in their Christian life. Until now there was no room 
within Western Christianity for their ancestors, their piring natzar (offer plate) and above 
all their Pela’s (blood brotherhood). This research is about Gods covenant with men from 
a Moluccan perspective. Pela is the Master Symbol of Moluccan culture. With this study 
on Jesus as the Pela par excellence we would like to contribute to the development of a 
Moluccan theology, which will not only move the heart, but challenge the mind (fides 
quaerens intellectum) as well. In this research we use the semiotic concept of culture of 
the American anthropologist Glifford Geertz, who by using ‘thick descriptions’ tries to 
discover the structure and meanings of a cultural phenomenon. Alongside Geertz semiotic 
concept of culture we apply Berkhofs phenomenological-historical method to see Gods in 
history and human society. The Christian believer sees Gods presence in a ‘cumulative 
process’ of experiences with and revelations of God. The two theoretical approaches 
show similarities in their processes, but differ in their aims. The anthropologist tries to 
find out which meaning people themselves give to their actions. Berkhof however is 
looking for God’s hand in history and human history (culture).  
 
Adat, Culture and Gospel will be dealt with in chapter 1. At the beginning of the 19th and 
20th century the whole concept of Mission, which was developed in the West, was to 
bring the Gospel to the far and dark continents of the world. To the less civilized and 
developed parts of the earth. After World War ll the majority of colonies declared their 
independence. In the fifties of the last century a great number of people from the former 
colonies including Moluccans found shelter in The Netherlands. Not much later workers 
from southern Europe and Mediterranean countries came to work in the Dutch industry. 
Dutch society changed from a monocultural into a multicultural society. Remarkably 
enough the Moluccans after more than sixty years stay in The Netherlands feel 
themselves both isolated from society as well as from the main protestant churches. The 
former KNIL-soldiers took with them the theology from Moluccan Protestant Church, an 
exact copy of the Dutch Protestant Churches. With the founding of the Moluccan 
Theological Council at the beginning of the nineties the Moluccan churches put a first 
step in the development of a theology that is to their cultural identity. Due to changed 
insight in the relationship between Culture and Gospel as well as the introduction of new 
theological conceptions as inculturation and double transformation Moluccan Christians 
were given the opportunity to change thoughts with representatives of Dutch churches in 
terms of equality and give them more consciousness of their cultural heritage. 
 
In chapter 2 we describe the mythological worldview of the Moluccans. We elaborate on 
the meaning and function of symbols, myths and metaphors, which play a crucial role in 
Moluccan culture. An intrinsic part of that worldview is the creation story of Nunusaku, 
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where paradise according to Moluccans was created. In their experience Nunusaku is the 
umbilicus cord of the world. However misery has also started at Nunusaku. By killing one 
of them the first human beings were forced to leave Nunusaku and spread all over the 
Moluccas in two main groups. One group is composed of a bond of five villages (Uli-
Lima) and the other of nine (Uli-Siwa). Right from the beginning there was animosity 
between Uli-Lima and Uli-Siwa. Tension and wars about fertile soil and rich fishing 
waters were ended by making Pela, an intervillage covenant that was sealed with drinking 
strong alcoholic drink (sageru) in which was catched a few drops of blood of both from 
kings (radja’s, village representative) and to which the ancestors were invited as 
witnesses. For this reason we call the Pela a socio-metaphysic covenant. Next to the 
description of the mythical spreading of the first human beings across the Moluccans we 
use the collected data of linguistics to reconstruct the migration (of the Australo-
Melanesians and Austronesians) and how the native peoples (Alifoers) could have 
survived. We conclude the chapter with the development of the Moluccan church in The 
Netherlands. 
 
The title of chapter 3 is titled ‘Cloves in Dutch clay’. With this title we would like to 
express the centuries long military relationship with the Kingdom of The Netherlands and 
the tragedy of the KNIL-soldiers. Clove and clay do not merge. After the Indonesian 
declaration of independence the KNIL-soldiers could not return to Ambon and Papua 
New Guinea as an alternative was considered a thread to the young Indonesian state. That 
thread was reinforced by the proclamation of an independent Republic of the South 
Moluccan (RMS). To make matters worse even the Dutch government was not willing to 
accept the Moluccans in The Netherlands. Several possible scenarios were discussed: 
participation in the Korean War, joining the foreign legion, etc. Interim measures and a 
court judgment had left the Dutch government no other option than to transport the 
Moluccan-soldiers and their families to Holland. At arrival the soldiers were all 
discharged. However their dream of an independent Republic of the South Moluccan 
remains untouched and unchanged. Each year on the 25th of April they demonstrate to 
keep that hope alive. That dream was also shared with by the soldaat van oranje. His 
courageous contribution to the Moluccan resistance unfortunately did not lead to the 
desired result. The ideal of an independent RMS is still strongly rooted in the minds and 
hearts of the Moluccans, but the way to achieve that goal may differ. Beside their political 
ideal they kept their adat istiadat, their Pela and their love for the church. Pela is still 
important, but in The Netherlands it is no longer recognized as only patrilinear, the 
mothers Pela is taken into account as well. The risk of being Pela everybody’s is not only 
imaginative makes it difficult to find a partner who fits in adat structures. 
 
While the Dutch government and the churches turned their backs towards the Moluccan 
community, the Moluccans erected kumpulans to strengthen the social ties. The seventies 
an explosion of violence took place. The younger generation no longer accepted the 
unfairly treatment of their parents and the discredited policy of successive parliaments. 
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Hostage takings and hijackings marked that period. At the beginning of their stay in 
Holland the Dutch welcomed the Moluccans as the ‘golden boys’. After the hijackings 
almost nothing of that image was left. In the collective trauma processing the church 
played an important role. Partly thanks to the contribution of the Moluccan Theological 
Council to give Moluccan cultural symbols a legitimate place within theology, the 
Moluccans were able to strengthen their ethnic consciousness and self-esteem. 
 
The focus in chapter 4 is on biblical covenant, the covenant of God with the Israelite. God 
is the author of the initiative and the loyal Partner in complying the covenant. Covenants 
in the Old Testament were ratified by blood. Abram wanted to know if Gods promise that 
he will have many descendants was not an empty promise. He asked God for a token. In 
the context of his time, amidst other cultures, God understood his request. “And He said 
unto him. Take Me an heifer of three years old, and a she goat of three years old, and a 
ram of three years old, and a turtledove and a young pigeon. And He took unto Him all 
these, and divided them in the midst, and laid each piece one against another: but the birds 
divided he not”. (Gen. 15: 9-10). Then God and Abram walked together between the 
divided animals to confirm His promise. While God is the author of the initiative He and 
Israel are equal in the implementation of the covenant. In spite of the failure of humanity 
to keep the everlasting covenant God leads His chosen people through history. For this 
very reason history is salvation history. In a phenomenological-historical approach of 
history the believer, by a cumulative process of revelations, is able to Gods hand. In the 
New Testament God ratifies His covenant with humanity to shed His blood on the cross 
as the second and immaculate Adam. Furthermore we will pay attention to the political 
role of the covenant. Many protestant countries consider the covenant concept as a basis 
on which to build a nation. Political leaders see themselves as called and make bilateral 
alliances with obligations on both partners. 
 
In chapter 5 we deal with the value of Pela as a socio-metaphysic covenant between two 
villages, two communities, two kingdoms. Pela is erected after fierce fighting. The 
representatives of both villages, the radja’s (kings), make a covenant and confirm it by 
drinking a strong alcoholic drink mixed with a few drops of blood of the radja’s. Because 
all who are present drink, the “same” blood runs through their veins and they are from 
then on considered brothers and sisters. This form of Pela is called harsh Pela (Pela 
keras) and is exogamous: members of this covenant are forbidden to marry one another. 
Pela’s help each other in difficult (wars and disasters) and better times (weddings, 
building a church or a mosque). The characteristics of the Pela it is bilateral and 
patrilinear.  
Members of a Pela always return to their own villages where their rumah tua (the 
ancestral house) is located. Once in a while a panas Pela (warming up of the Pela) 
ceremony is held to renew and reaffirm the covenant. The arrival of the great religions 
divided the centuries old Pela in a Muslim and Christian part. For centuries the two Pela’s 
lived peacefully together. The world was shocked when the civil war in the Moluccas 
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exploded. The greater was the shock to hear and read the international media that even 
some Pela’s were attacking and killing each other. The process to restore stability and 
peace is progressing slowly but steadily. The restoration could only be effective when 
Pela is reconstructed according to the actual needs and demands and to stimulate panas 
Pela. 
 
God as the second Adam did not only shed His blood at the cross, moreover He give His 
life to ratify the covenant He had made with humanity. In times of trouble, in the struggle 
with evil powers, He is near. This God, the author of the initiative, erects a Pela with us. 
He is representative (the radja) of the heavenly kingdom and we are the people of the 
earthly kingdom represented by the risen Christ who is our heavenly Mediator. He is the 
Pela par excellence because he has returned to His heavenly kingdom where is His rumah 
tua. Each time we celebrate the Lord’s Supper we confirm our covenant with God, we 
keep panas Pela. We break bread and drink wine. Double transformation has taken place. 
Pela is renewed in Christ and Christ has become Pela. Pela is inclusive, which means that 
anyone can enter into Pela. However Pela must meet the right ceremonial requirements 
and compliance with the directives of the covenant. Jesus, the Pela par excellence will 
return and will welcome us to His rumah tua, the New Jerusalem coming down from 
heaven. 
 
It is in this spirit that Jesus plays a key role in Moluccan theology and forms both in the 
Moluccas as well as in The Netherlands the main pillar (tiang laki laki) of a contextual 
Moluccan Christology. 
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Ringkasan  
 
Selama lebih dari 400 tahun maka Pekabaran Indjil Kristen sangat mempengaruhi 
kehidupan geredjawi dan kebudajaan penduduk di Maluku Tengah. Walaupun begitu 
mereka rindu terhadap simbol-simbol, upatjara-upatjara serta mitos Maluku dalam 
penghajatan iman Kristen mereka. Tete nenek mojang, piring natzar (pengorbanan) dan 
terutama pela (ikatan darah) sampai sekarang ini belum mendapat tempat di dalam 
theologia Kristen Barat. Studi ini mempeladjari perdjandjian Allah dan manusia dari 
pandangan orang Maluku. Pela merupakan simbol kuntji dari kebudajaan Maluku. Studi 
ini jang berdjudul Jesus sebagai Pela teristimewa hendak memberi sumbangan kepada 
perkembangan theologia Maluku jang bukan sadja kena hati orang Maluku tetapi djuga 
merangsang tjara berpikir mereka (fides quaerens intellectum). Untuk penelitian ini kami 
memakai konsep kebudajaan semiotis dari achli antropologi Amerika Clifford Geertz, 
yang berusaha untuk menemukan susunan serta pengertian dari gedjala kebudajaan 
melalui ‘thick description’. Di samping itu kami memakai metode fenomenologis-historis 
dari Berkhof untuk melihat kepemimpian Allah di dalam sedjarah. Orang pertjaja melihat 
tangan Allah di dalam sebuah proses yang terdiri dari pengalaman-pengalaman dari Allah 
dan pernjataan. Proses kumulatif dari Berkhof bagaikan thick description dari Geertz. 
Achli antropologi hendak menemukan arti yang diberikan oleh manusia itu sendiri di 
belakang kelakuan manusia. Berkhof hendak menemukan tangan Allah di dalam sedjarah 
dan di dalam kebudajaan manusia. 
 
Adat, kebudajaan dan Indjil dibahas dalam fasal 1. Pada awal abad ke 19 dan ke 20 maka 
pandangan Pekabaran Indjil ialah bahwa Indjil sepertinja dikembangkan di dunia Barat 
hendak dibawa ke daerah-daerah di dunia ini jang masih gelap, atau dengan kata lain 
kepada daerah yang kurang dikembangkan. Akan tetapi, sesudah Perang Dunia ke2 maka 
banjak daerah-daerah yang didjadjah mendjadi merdeka. Pada tahun 50an maka Belanda 
menerima banjak kelompok orang Indo Belanda serta orang Maluku. Sesudah itu orang 
pekerdja migran datang untuk bekerdja di dalam pabrik-pabrik. Dan pemandangan 
geredjawi dan kebudajaan Belanda mulai merobah dari masjarakat seragam di dalam 
masjarakat madjemuk. Yang menarik perhatian ialah bahwa sesudah keberadaannja dari 
lebih dari 60 tahun di tanah rata itu, maka orang Maluku merasa terpentjil baik di bidang 
geredjawi maupun di bidang kebudajaan. Dilihat dari sudut theologis maka tentara KNIL 
dan keluarganja membawa theologi sendiri dari Maluku. Dan theologi itulah merupakan 
theologi yang adalah salinan murni dari theologi geredja-geredja Protestan Belanda. 
 
Dengan pendirian Dewan Theologia Maluku pada awal tahun sembilan puluhan maka 
diambil langkah jang sangat pokok di dalam perkembangan theologi yang dapat dikenali 
oleh orang Malauku. Djuga karena pengertian yang telah merobah tentang hubungan 
antara kebudajaan dan Indjil maka konsep-konsep seperti inkulturasi dan transformasi 
timbal balik merupakan pokok pembitjaraan antara orang-orang Kristen Maluku dan 
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geredja-geredja Belanda yang menghasilkan kesadaran jang lebih tinggi tentang warisan 
kebudajaan sendiri. 
 
Dalam fasal 2 kami membahas pandangan dunia yang mitologis dari orang Maluku. Kami 
mengamibl tjukup banjak waktu untuk meneliti arti dan tjara berfungsi dari lambang, 
mitos dan kiasan jang memainkan peranan kuntji di dalam kebudajaan Maluku. 
Pandangan dunia itu termasuk tjerita pentjiptaan Nunusaku misalnja di mana menurut 
orang Maluku firdaus ditjiptakan. Dalam pengalaman mereka maka Nunusaku merupakan 
tali pusat dunia. Tetapi serentak itu kesengsaraan djuga mulai di situ. Karena pembunuhan 
terhadap salah satu orang dari mereka maka manusia pertama disebar pada Maluku di 
dalam dua kelompok. Golongan satu terpecah dan mendjadi ikatan lima (Uli-Lima) dan 
golongan lain itu Uli-Siwa (ikatan sembilan). Antara Uli-Lima dan Uli-Siwa selalu ada 
persaingan. Dan peperangan dan perselisihan mengenai tanah subur atau pengairan kaja 
selalu diachiri dengan mengadakan pela: perdjanjian antara dua kampung yang dikuatkan 
dengan darah dan yang dihadiri oleh tete nenek mojang sebagai saksi. Itulah sebabnja 
kami menjebut pela itu perdjandjian sosio-metafisik. Di samping lukisan mengenai 
penjebaran setjara mitos dari manusia pertama di Maluku, kami djuga memakai data jang 
dikumpulkan oleh ilmu bahasa untuk meneliti bagaimana migrasi (dari orang Australo-
Melanesia dan orang Austronesia) telah mulai dan dengan tjara bagaimana orang asli 
(Alifoeren) dapat mempertahankan diri atau tidak. Apakah masih terdapat bukti dari 
gerakan migrasi itu jang dapat dilatjak kembali dan apakah hal itu masih terasa di dalam 
kehidupan geredjawi? Achirnja kami membahas perkembangan dari geredja Maluku di 
Belanda. 
 
Djudul dari fasal 3 ialah ‘Tjengkeh di dalam tanah liat Belanda’. Dengan djudul itu kami 
hendak menggambarkan hubungan militer jang berabad-abad lamanja dengan Keradjaan 
Belanda dan nasib terachir dari serdadu KNIL. Tjengkeh dan tanah liat tidak bisa 
digabungkan. Sesudah kemerdekaan Indonesia serdadu KNIL tidak bisa pulang ke 
Ambon dan djuga alternatif Nieuw Guinea dianggap sebagai antjaman bahaja untuk 
negara mudah oleh pemerintah Indonesia. Keraguan itu dipupuk lagi karena orang 
Maluku hendak memproklamasikan negara sendiri: Republik Maluku Selatan (RMS). 
Jang sangat buruk ialah bahwa politik Belanda menolak orang Maluku. Banjak alternatif 
dibitjarakan: mengambil bagian dalam perang di Korea, penempatan dalam Legiun Asing, 
dll. Melalui penuntutan perkara dan pengadilan pemerintah dipaksakan untuk membawa 
tentara KNIL ke Belanda. Waktu mereka tiba di sana, semua dipetjat dari tentara. Idaman 
mereka terhadap Republik Maluku Selatan jang merdeka tetap dipertahankan. Idaman 
mereka didukung oleh serdadu Oranje. Sumbangan dari dia kepada perlawanan Maluku 
jang sangat berani tidak membawa hasil jang diinginkan. Walaupun RMS tetap hidup di 
dalam kalangan Maluku, djalan untuk mentjapainja bisa berbeda. Di samping aspirasi 
politik orang Maluku mempertahankan adat istiadat mereka, pela dan djuga kasih setia 
buat geredja. Pela tetap dianggap sebagai hal jang penting tetapi di Belanda pela tidak 
sadja diakui melalui garis laki-laki (bapa), tetapi djuga melalui garis perempuan (ibu). 
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Bahajanja bahwa achirnja tiap orang akan menjadi pela dengan jang lain, mempersulit 
kemungkinan untuk mendapat seorang pasangan hidup jang dapat diterima setjara adat di 
dalam masjarakat sendiri. 
 
Walaupun baik politik maupun geredja-geredja Belanda tidak memperdulikan masjarakat 
Maluku, sebagai hal pertama orang Maluku mendirikan geredja Maluku di tanah Belanda 
serta kumpulan untuk mengikat hubungan sosial. Pada tahun 70an tiba-tiba emosi 
meletus. Para pemuda tidak mau menerima lagi kelakuan terhadap orang tua mereka dan 
kebidjaksanaan dari susulan pemerintah Belanda jang mustahil. Tjiri-tjiri dari tahun-tahun 
itu adalah aksi penjandera dan pembadjakan. Pada awalnja generasi Maluku pertama 
masih diterima oleh masjarakat sebagai ‘lelaki-lelaki emas’. Sesudah pembadjakan niat 
baik itu hampir atau tidak ada lagi. Geredja Maluku memainkan peranan penting dalam 
hal mengatasi trauma setjara kollektif jang waktu itu dihadapi. Tetapi djuga sumbangan 
dari MTB untuk memberi peranan kepada lambang-lambang kebudajaan di dalam 
theologi, telah memperkuat harga diri dan penilaian diri dari orang-orang Maluku jang 
pertjaja. 
 
Dalam fasal 4 maka jang mendjadi inti ialah perdjandjian Alkitabiah, perdjandjian jang 
diikat oleh Allah dengan umat Israel. Allah mengambil prakarsa dan Ia bergerak sebagai 
sekutu jang setia dalam hal mempertahankan perdjandjian itu. Perdjandjian jang diikat di 
dalam PL diteguhkan dengan darah. Pada saat Allah berdjandji kepada Abram keturunan 
jang besar maka Abram ingin tahu apakah perdjandjian itu bukan perdjandjian jang 
kosong. Di dalam suasana waktu itu Allah mengerti pertanjaannja. Dia suruh Abram 
untuk memotong beberapa binatang dan kemudian dia harus taruh bagian-bagian itu pada 
tiap sisi djalan. Kemudian Allah dan Abram berdjalan di pertengahan binatang tsb. untuk 
memperkokoh perdjandjian itu (Gen 15: 9-10). Walaupun Allah mengambil prakarsa 
perdjandjian itu, baik Allah maupun manusia (umat Israel) adalah setara. Perdjandjian 
adalah perdjandian kekal dan Allah memperlihatkan bahwa Dia tetap akan membimbing 
umatNja dalam sedjarah walaupun manusia gagal dalam mempertahankan perdjandjian 
itu. Itulah sebabnja sedjarah merupakan sedjarah keselamatan. Di dalam pendekatan 
terhadap sedjarah jang bersifat fenomenologis-historis maka orang pertjaja dapat 
menemukan pekerdjaan Allah di dalam sebuah proses pernjataan jang kumulatif 
(bertahap). Di dalam PB Allah memperkokoh perdjandjianNja dengan manusia dengan 
memberi darahNja pada salib sebagai Adam kedua dan jang murni.  
 
Pada pokok itu kami djuga membahas peranan politik dari perdjandjian. Di dalam banjak 
negara Protestan maka konsep perdjandjian merupakan dasar untuk membangun negara. 
Pemimpin-pemimpin politik merasa ‘terpanggil’ dan mereka mengikat perdjandjian 
dengan kewadjiban timbal balik.  
 
Di dalam fasal 5 kami memberi perhatian kepada arti pela sebagai perdjandjian sosio-
metafisis antara dua kampung, dua masjarakat, dua keradjaan. Pela diikat sesudah 
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peperangan. Wakil dari kedua kampung itu, pada umumnja radja mengikat perdjandjian 
dan memperkokoh itu dengan minuman sageru jang ditjampur dengan tetesan darah dari 
kedua orang radja tsb. Semua peserta minum dari minuman itu dan mendjadi saudara 
karena sekarang darah jang sama berada di dalam pembuluhnja. Pela matjam ini dipanggil 
pela keras dan mempunyai tjiri exogam, artinja anggota-anggota dari pela matjam ini 
tidak diizinkan untuk kawin.  
 
Pela akan saling membantu dalam waktu jang sulit (perang dan malapetaka) tetapi djuga 
dalam waktu jang lebih tjerah (perkawinan, pembangunan geredja atau masdjid). Tjiri 
chas dari pela ialah bahwa intinja bilateral serta patrilinier (melalui garis laki-laki – bapa). 
Anggota pela selalu akan pulang ke negeri asalnja di mana terdapat rumah tua. Sekali 
waktu diadakan panas pela untuk memperbarui perdjandjian dan untuk 
memperkokohkannja. Waktu agama-agama besar masuk di Maluku maka sebagian dari 
anggota pela masuk Islam dan bagian lain masuk agama Kristen. Selama berabad-abad 
lamanja mereka hidup bersama dalam damai. Memang kedjutan besar waktu perang 
saudara mulai pada tahun 1999 di Maluku di mana anggota pela saling menentang. 
Perbaikan keadaan mantap dan damai berdjalan dengan pelan namun tetap. Perbaikan 
hanja dapat diadakan dengan membangun kembali pela atas dasar adat dan dengan 
mengadakan panas pela. 
 
Di dalam bentuknja sebagai Adam kedua maka Allah tidak sadja memberi darahNja tetapi 
kehidupanNja pun untuk memperkokoh perdjandjian jang diikat dengan manusia. Di 
dalam waktu-waktu jang sulit, di dalam pergumulan manusia dengan kuasa-kuasa gelap 
Dia menjertai kita. Allah jang adalah pemberi dari perdjandjian mengkikat pela dengan 
manusia. Dia sebagai wakil dari keradjaan surgawi dan kami sebagai manusia dari 
keradjaan duniawi. Dia adalah Pela Teristimewa karena Dia ternjata mendjadi mitra 
perdjandjian di dalam sedjarah jang setia. Dia telah pulang kepada Keradjaannja surgawi 
jang merupakan rumah tuaNja. Tiap kali kita merajakan Perdjamuan Kudus kita 
memperkokoh perdjandjian dengan Allah dan setjara metaforis kita mengadakan panas 
pela. Kita membagikan roti dan kita minum anggur. Transformasi dobel telah terdjadi. 
Pela diperbarui di dalam Kristus dan mendjadi pela. Pela itu bersifat inklusif, artinja tiap 
orang dapat mengadakan pela. Akan tetapi pela hendak mengandung ramuan jang benar 
di dalam upatjara dan di dalam penghajatan perdjandjian. Pela Teristimewa ini akan 
kembali untuk memasukkan kita dalam rumah tuaNja, jaitu Jerusalem jang baru.  
 
Begitulah Jesus sebagai Pela Teristimewa memainkan peranan kuntji dalam theologi 
Maluku dan dengan demikian Dia mendjadi tiang laki-laki utama baik di Maluku maupun 
di Belanda dalam kristologi Maluku jang kontekstual. 
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Ringkasan dalam bahasa Alune (Maluku Tengah). 
 
Ringkasane  
Kasuke lesi bei musuna utuna ata (400) peneka, Sou Misete bei Alla rebe nabia pise 
Yesuse Eni maka ulakaru esi lepaele esi kbasare ktili titinai ete tamata rebe esi hlaleke 
loko Yesuse esi atate kai tamata Maluku Tlale esi kebudayane. Masike ele mere po tamata 
Kristene lalesi loko simbola, lupuke lomai kena ono atata, kai Maluku esi hnusuaru esi 
sukalu me esi maka hlaleke loko Yesuse.  
       Ntuana mena, pikane nasare (kurbane), kai lesi lekwe pela (rulu bei lalakwe esa), eti 
meije ndete Baratare esi teologire naku meru mosa. Matetune meije eatetuke Alla Eni sou 
tataluke kai tamata lulu tamata Maluku esi maka noake. Pelare saka simbole uwei bei 
Maluku esi kebudayane. Matetune meije, rebe esi judule Yesuse saka Pela pentine titinai, 
esuka riluke hnaune ete teologia Maluku rebe batuke ekena tamata Maluku laleije mo po 
eono eni maka noake mise (fides quaerens intellectum). Kena penelitiane meije ami pake 
konsepe kebudayane semiotise bei maka rekwa ilmu kena tamata, ibei Amerika, Clifford 
Geertz, rebe iatula kena tetue susunane kai gejala kebudayane esi natire bauwe 'thick 
description".  
      Makete bei mere lekwe ami pake cara cara rebe selue, lenele, atae, blakele kai renue - 
cara saisa rebe eono kena akmena (fenomenologis-historis) bei Berkhof, kena selu Alla 
eni pletare ken sejara. Tamata maka hlaleke iselu Alla kena prosese rebe bei pengalamana 
bei Alla kai pernyatane. Berkhof eni cara kerike rebe etapare (proses kumulatif) saka 
gambarane hkamute (thick description) bei Geertz. Maka rekwa bei tamatare suke itetue 
nati rebe tamata ruai rilukele me tamata eni atate esi muline. Berkhof isuka tetue Alla Eni 
bala lakwaije me tamata eni kebudayane. 
 
Atate, kebudayane kai Sou Misete, lepaele kena pasale esa (1). Kena abate butu esa lesini 
sikwa kai butu lua (19 kai 20) esi menaije, selu bei tamata esi lepae Sou Misete, esi lepae 
rame ndete nusa Barate kai esi suka lepae papelake otoi mei nusa meije rebe rekwa rekwa 
hitate bei Tuhane mosare. Otoi rebe sae ilepae Sou Misete kenae rame mosare.  
       Po kena lisa elake mei nusa kena rebai luare liare, otoi bokala rebe esi supu lisare esi 
merdeka (supu rue mise kai lisa sae mo). Kena musune butu lima (50) lesire, Blata esi 
trima tamata toini bokala bei Indo-Blata kai tamata Maluku. Pela bei mere tamata 
makerika esi heti bei otoi makete leke esi kerike kena pabrikaru. Kai tamata esi noake 
loko grejare kai Blata esi kebudayane elelike tamata esi atate rebe sakesare kena atate 
rebe tetebikele po lalesi esa. Rebe eono tamata esi selu, tatlina kai noake lokole, kena 
grejare me latale (meite leine) musuna butu ne (60) eliare tamata Maluku esi blake be esi 
lau titinai me muli kena greja kai esi kebudayane.  
       Selu bauwe teologi, solalu KNIL kai esi lumatakare esi keri teologi ruasi bei Maluku. 
Kai teologi mere pine esakesa kai teologi bei Greja Protestane Blata. Teologi Maluku esi 
elakaru esi maka noake kena musune butu sikwa (90) loletere esi menaije, hoko esi teu 
cara misete kena ono teologire ktili rame, rebe tamata Maluku esi supu rekwae. Kai bei 
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maka nati rebe eleli peneka kena kebudayane kai Sou Misete, hoko konsepa saka ono 
tamata kena lulu kebudayane kai saisa rebe esi lelikele eono tamata kristene Maluku kai  
 
 
greja Blataru esi lepate rebe epentine leke sebeie eru keu lulu esi kebudayane hoko esi 
hasile esi nati kai noake mise loko esi kebudayane ruasi. 
 
Kena pasale lua (2) ami lepae loko tamata nusa meije esi selu tamata Maluku esi persaye 
hnusu loko yelu rebe esi hlalekele. Ami peke olasa bokala kena selu mimise leke rekwa 
lambane rebe esi, hnusu kai lepate matai rebe sakesa kai sasaisare, rebe epentine titinai ete 
tamata Malukure esi kebudayane. Tamata nusa meije esi selu lekwe kena hnusu 
Nunusaku rebe lulu tamata Malukure Firdause ete mere. Esi rekwa kai esi naku be 
Nunusaku mere nusare esi useije. Po kena mere susate elake menai ete mere ekena pususi. 
Le tamata sae beisi isupu bunu, hoko tamata memenaije esi lara kena toini lua me 
Maluku.  
       Toini saere esi lara kena toini lima (Uli-Lima) kai toni saere kena toini sikwa (Uli-
Siwa). Uli-Lima kai Uli-Siwa meije piasare esi atula kena lesi bei lomai. Esi lisa kai 
lomai, kai rare kai lomai le tapele nkopane kai kwele misete, piasare onoe mise suike 
kena Pela. Pelare: Taluke sou kai lomai bei hena sae kai hena sae rebe aktilie kena 
Lalakwe, kai mere ntuana matabinanaru esi sasikele. Bei mere hoko ami kotie pela mere 
"ilmu rebe esi hubungane kai yelu rebe selu more (sosio-metafisik).  
      Makete bei leki kena tamata memenai mei Maluku esi leije, ami lekwe pake saisa rebe 
maka rekwa souaru esi lupukeule, kena ami selu mimise kai loko tamata Australo-
Melanesia kai tamata Austronesia esi heti menaije elia, kai tamata ete mere (Alifuru) esi 
lepa ktili be siere tamata bei ete mere pise more elia. Yele rebe eono tamata esi hetire 
sepo esi bukti makete me sa kena nikwa lokole suike, kai yele mere ere me rame kena 
tamata greja esi rue kai lomaije salo? Eleki esi muline amu lepa loko Greja Maluku ndete 
Blatare (Belanda). 
Judule bei pasale telu (3) "Ai inai eme kena Blata eni tapele tinai.” Kena judule mere, ami 
suka lepae hubungane solalu rebe tkwali titinai, musuna utune kena utune kai Kerajane 
Blata kai Solalu KNIL esi nasite pamulise. Ai inai kai tapele tinaije lupukele saisa mo. 
Kena Indonesia esi supu rue mise peneka (merdeka peneka), solalu KNIL esi supu leu me 
Ambon moneka, kai Niew Guinea esi teu sou kena ono negara beluke, pemerinta 
Indonesia esi selu mere eatau. Ntaute mere eatau ktili lesi leneka le tamata Maluku esi 
suka eleke ruasi negara: Repoblik Maluku Selatan (RMS). Kai rebe tia lesire, Blata esi 
nloene esi suka tamata Maluku mo. Lepae loko lalana bokala saka: suke lisa sakesa me 
Korea, esi tolae solalu totoini bei negara maketa, kai yelu maketa lekwe.  
       Baue tutuke lomai kai teu pakalare, pemerinta esi supu tutuke kena keri solalu KNIL 
meru lolete Blata. Kena esi luake ndetere, esi nalane solalure esi lesu beisi. Lalesi titinai 
kena eleke Repoblik Maluku Selatane rebe kele ruale esi kerike kenae rame. Lalesi kena 
kele ruasi mere, solalu Blataru esi tapasi lele. Esi tapa tamata Maluku rebe esi lelie 
pemerinta rebe esi nehe titinai po esi hasile lulu esi sukare sae mo. Masike RMS ere me 
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tamata Maluku po lalane kena kele ruaise tetebike. Tamata Maluku esi kerike kuru kena 
esi atate, pela kai esi oki esi grejare.  
 
 
       Pelare tamata esi selure pentine rame, po ndete Balatare pelare selue bei batuke rulu 
bei mokwai (ama) mo, po rulu bei bina (ina) lekwe. Esi tiare, namake pamulire papela 
tamatare sae pela kai sae, hoko namake susa kena kai lomai le atate ehiue mere me hena 
toini mere ruasi mo. 
       Masike Blata esi nloene kai grejaru esi puli kai tamata Maluku mo, po tamata Rebe 
Maluku esi ono memenaije, esi eleke greja Maluku ndete Blata kai esi ono toini esa kena 
esi hidupe mise kai lomai. Kena musune butu sikwa lesire, esi nasu titinai. Kwete 
belukaru esi suka Blataru esi atate tiae ete esi elainaiju moneka, kai saisa rebe pemerinta 
Blataru esi onoe ete esi elainaiju rebe suke ono more, esi suka moneka. Rebe Blataru esi 
onolu kena musuna meru, esi alese kai esi rana tamata Maluku esi taneiaru kena paksa.  
       Akmenare kena tamata Maluku memenaiju esi selu lokosi saka "mokwai mase". Po 
kena tamata Maluku esi supu paksa mere pelare lale misete mere sae moneka. 
Kena mere Greja Maluku esi kerike ktili kena amutae esi lale nasute rebe kena mere 
pususi sakesa. Kai kena mere lekwe MTB esi tapa kena pake lambane kebudayane me 
teologire, mere lekwe eono tamata Maluku rebe esi hlaleke loko Tuhane esi blake lalesi 
ktili kai esi noake loko ruasi lekwe. 
Kena pasale atare (4) rebe pentine kena lepaele "Alla Eni Sou Tataluke" Sou Tataluke 
rebe Alla Italuke ete tamata Israele. Alla Iatula kai Ikerike ktili saka ebe toini rebe esi 
kerike kuru kena esi sou tataluke mere. Sou tataluke rebe eta peneka, rebe lekie me Sou 
Tataluke Takwaline, amiseke kena lalakwe. Kena Alla Italuke Abrame be namake eni 
anubua boka, hoko Abrame isuka rekwa be mere sou tataluke nloene mo. Kena mere Alla 
inati eni maka tneure. Iulake Abrame isali binatanaru eleki itola atutuelu balale lomai me 
lalane lalane leini ndi lei mpai lei, eleki Alla kai Abrame luasi keu loko lalane rebe eme 
binatana meru esi ltelere leke eono esi sou tataluke mere ekuru lesi (Tolae Nusa 15:9-10). 
Masike Alla Iatule kai kerike ktili loko sou tataluke mere, po Alla pise tamata (tamata 
Israele) mere esi nenesa.  
       Sou tataluke, mere sou tataluke eti pela kai Alla Iaseluke be Eri tapa Eni tamataru 
kena sejara masike tamata ikerike kuru kena sou tataluke mere mo. Bei mere hoko sejara 
mere eono sejara kena hlamate. Kena lepae loko sejara rebe ealenake cara rebe selue, 
lenele, atae, blakele kai renue - cara saisa rebe eono kena akmena (fenomenologis-
historis) hoko tamata maka hlaleke irekwa Alla Eni makerike rebe Iaselukele bei menai 
lolete. Kena Sou Tataluke Beluke Alla Iaktilie Eni sou tataluke kai tamatare Iriluke Eni 
lalakwe kena supu susate elake titinaije saka Adame lua (2) kai mise titinai. 
 
Kena pasale limare (5) ami lepa leke nati pela mere saka sou tataluke kena ilmu rebe esi 
hubungane kai yelu rebe selu more (sosio-metafisis), molupe bei hena lua, tamata toini 
elaka lua, kerajana lua. Pela mere etae kuru kena lisa kai lomai pela peneka. Bei hena lua, 
tamata rebe ikeu le eni henare, esi piasare kamalaru. Kamala lua meru esi eta sou tataluke 
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kai esi onoe kuru kena kinu tuae rebe tohae kai lalakwe teputi bei kamala lua meru. 
Tamata rebe esi ete mere pususi kinu bei tuae rebe toha lalakwe mere hoko esi ono  
 
 
kwalitoi kai lomai peneka le lalakwe rebe esa mere pende eme nanakwalisu peneka. 
Pela saka meije esi kotiele pela ktiline, kai mere lake kena kai bei lomai (exogami), hoko 
tamata toini lua meru, pelare lakesi kena esi kai bei lomai. Pelare eono esi tapa lomai kena 
petu rebe mise more (lisa kai susate), po kena petu rebe misete esi tapa limai lekwe, 
molupe (totliba, eleke luma greja, mesjite). Pela meije esi biasare rulu bei mokwai neka - 
ama (bilateral & patrilineal). Pelare esi tamataru biasare esi leu me esi hena ruasi, ete 
mere esi luma ntuane me. Namake esi petu me esi akuru pelare hoko esi abelue esi sou 
tataluke leke ekuru rame. 
       Kena agama elakaru kusu Malukure, pelare esi tamataru leini esi kusu Hlamu (Islam) 
kai maketaru esi kusu Hlane (Sarani/Kristen). Esi rue kai lomai kena misete musuna utune 
kena utune. Po kena musune usate esa utuna sikwa butu sikwa lesini sikware (1999), 
tamata kwali toi me Maluku rebe esi pela kai lomaije esi balale lomai kena lelie lomai, 
rebe eono hkutuke pusue nusa bokala. Kena ono esi mise kai lomai kai rue mise kai 
lomaije tamata erisi atula mamau loko rame. Ono esi mise kai lomaije batuke supu lalane 
kena ono pela kai lomai kai akurue suike pela. 
       Mere sakesa kai Adame luare (Adam ke 2), Alla batuke Iriluke Eni lalakwe mo po 
eni nasite Irilukele leke eakurue Eni sou tataluke kai tamatare. Kena olase rebe susare, 
kena tamata ibalale ro tiare esi kbasare, Alla Ime kai ite. Alla mere pine maka riluke bei 
sou tataluke Ieta pela kai tamata. Ile bakele bei kemale maka pleta ndete lanike kai amire 
bakele bei kamale maka pleta mei nusa. Ilere pela rebe Ipentine titinai, le Ile pine ebe 
misete titinai kena sou tataluke kena sejara rebe ono lulu titinaije. Ileu suike loko Eni otoi 
maka pleta ndete lanire rebe mere Eni luma ntuane. 
       Papela ite ono pesta kane kena nete suike Yesuse Eni matale, mere ite akurue sou 
tataluke kai Alla kai mere saka ite akurue pelare neka (metafora). Ite lara roti kai ite kinu 
anggure. Kena mere ite lelike suike iteki atate kai saisa rebe biasa ite onore (transformasi 
kembali). Pelare abelue kena Kristuse kai eono pela. Pelare esi sifate pusue tamata ono 
pela kai lomaije yele (inklusif). Po pelare suke esi aturane suke enkena kena onore kai 
kena nati esi sou tataluke. Pela pentine titinai meije eleu suike kena kusue ite me Eni luma 
ntuane; mere Yerusaleme Beluke. 
       Yesuse saka Pela Pentine Titinaije Iono pusue rebe uono me theologi Malukure ele 
mere, kai bei mere hoko Iono saka lili mokwai elake memenai me Maluku kai ndete Blata 
kena kristologi Maluku lulu saisa rebe uonore (kontekstual). 
 183 
 
Verklarende woordenlijst 
 
 
Adatisatie: het Christendom wordt opgenomen in de Molukse cultuur en krijgt daardoor 
Molukse trekken. Zie ook Ambonisering. 
 
Adat istiadat: het totaal van alle zeden, gewoonten en overleveringen. In onze 
benadering betekent het levensordening, religie. Op deze levensordening, adat istiadat, is 
de Molukse samenleving gebouwd.  
 
Agama lama: de agama lama  betekent letterlijk het oude of oorspronkelijk geloof van 
de Molukkers. Regelmatig wordt agama lama afgewisseld door agama Nunusaku 
 
Akara: menselijke ziel. Zie ook sumangan. 
 
Allah: God. 
 
Alif: in het arabisch: eerste. 
 
Alifuru: de eerste mens. 
 
Ambonisering: zie Adatisatie. 
 
Angkatan: strijdgroepen. 
 
AMGPMB: Angkatan Muda GPMB (Jongeren beweging van de Molukse Protestantse 
kerk in Nederland). 
 
APRIS: Angkatan Perang Republik Indonesia Serikat. Het federale leger van de 
Republiek Indonesië. 
 
Bahasa tanah: de inheemse taal. 
 
Baileo: elk dorp heeft een baileo, een dorpshuis. 
 
Batu pamali: de batu pamali is een offersteen van het dorp. Ruzies in het dorp worden 
door mauwen, de priester, door uitspreken van een oordeel en het brengen van een offer, 
geslecht. 
 
Becak: een driewieler waarmee passagiers worden vervoerd. 
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BPRMS: Badan Persatuan Rajat Maluku Selatan (afgekort BP): Eenheidsbeweging RMS. 
 
CAZ: Commissariaat van Ambonezenzorg. 
 
CRAMS: Commissie Rechtspositie Ambonese Militairen en Schepelingen. 
 
Daerah: deelgebied, regio, provincie. 
 
D.D.E.T.: de Stichting Door De Eeuwen Trouw behartigde de belangen van de ex-KNIL 
militairen in Nederland en elders in de wereld. 
 
DMZ: Dienst Maatschappelijke Zorg. 
 
Dusun: familiegrond, akker of stuk land. 
 
DUW: Dienst voor de Uitvoering van Werken. 
 
Efaana: de vrouwelijke ziel in menselijke vorm, is de gids van de mens. 
 
FPM: Front Pemuda Maluku, Moluks Jongeren Front. 
 
Harde Pela: leden van de harde Pela, Pela keras, mogen niet met elkaar trouwen. 
 
Fenomenologisch-historische methode: H. Berkhof gebruikt de Bijbel en andere 
historische gegevens om structuren te vinden die achter de Bijbelse gegevens liggen. 
 
Geredja Indjili Maluku: De Moluks Evangelische kerk. 
 
G.I.M.: Geredja Indjili Maluku, de Moluks Evagelische Kerk.  
 
GPM: Geredja Protestan Maluku, Molukse Protestantse Kerk.  
 
GPMB: Geredja Protestan di Balanda, de Molukse Protestantse Kerk in Nederland.  
 
GPMT:  Geredja Protestan Maluku Tengara, de Zuidoost-Molukse Protestantse Kerk. 
 
HAWIN: hoofdleider Ambonese woonoorden in Nederland. 
 
Heka: uiteengaan, uit elkaar gaan, verbreken. 
 
Heka leka: het proces van bijelkaar houden en loslaten (verbreken). 
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Heka Nunusaku: de verlating van Nunusaku in twee groepen, nadat zij het meisje 
Haunewele vermoord hadden. De harmonie werd verbroken. 
 
Huse: navel. 
 
ICCAN: Interkerkelijk Contact Comité Ambon-Nederland. 
 
Ijokina: satan. 
 
Inake (of Ina) Ume: moeder aarde. 
 
Interpretatieve methode: de Amerikaanse antropoloog C.Geertz gaat uit van een 
semiotisch cultuurconcept waarin hij de mens ziet als bewegend in een web van 
betekenissen, dat hijzelf geweven heeft. De onderzoeker zoekt naar die betekenissen, 
mede om deze te interpreteren. 
 
IWM: Inspraakorgaan Welzijn Molukkers. 
 
Kaka: aanduiding van iemand ouder dan jezelf. Bijvoorbeeld een oudere broer of zus. 
 
Kakehan: geheim mannengenootschap op West-Ceram.  
 
Kakehanhuis: gebouw, grote hut waar de jongelingen hun ‘rites de passage’ ondergaan. 
 
Kapitan: bij gevechten is de Kapitan de legeraanvoerder. Hij gaat over alle 
gevechtshandelingen. In de meeste gevallen zijn dat bepaalde clans in een dorp. 
 
Keluarga: gezin. 
 
Keluarga besar: de groot familie. 
 
Kidjolo: lendendoek van de man. 
 
K.N.I.L.: Het Koninklijk Nederlands Indishe Leger. 
 
Konjadu: zwager. 
 
KPK: Korps Pendjagaan Keamanan, Korps voor bewaking en veiligheid. 
 
Kumpulans: verenigingen, vaak dorpsverenigingen. 
 
Leka: bijeen houden, verzamelen. 
 186 
 
Liminal(iteit): zich tussen twee culturen bevinden. 
 
Maatoke: de eerste mens 
 
Mamoni: heilig of gewijd. 
 
Marinjo: Moluks maandblad in Nederland. 
 
Mata rumah: clan. 
 
Mauwen: de mauwen, de priester of shaman, is verbindende schakel tussen het 
metafysische en de mensen en is na de predikant de belangrijkste persoon in het dorp 
(negeri). 
 
Mena muria: Ambonese strijdkreet, die letterlijk betekent: ‘voor-achter’. 
 
MTB: Moluks Theologisch Beraad. 
 
Negeri: dorpen op de Molukken 
 
Njora: vrouw van de dominee 
 
Nitu: geest. 
 
Nitu Elake: God van de dood. 
 
Nunusaku: de heilige en onzichtbare berg op het eiland Ceram, die de plaats van 
oorsprong is van alle Molukkers.  
 
Oesi (usi): benaming voor een vrouw die ouder is dan jezelf. 
 
Panas Pela: letterlijk vertaald betekend Panas Pela: het opwarmen van de Pela. Eens in 
de zoveel tijd wordt de Pela in Pela-ceremonie gevierd om de Pela-banden te 
verstevigen. Na de burgeroorlog in de Molukken die duurde van 1999 tot en met 2004 
nam het gebruik van de Panas Pela toe. 
 
Passar: markt. 
 
Patalima: ‘bond van negen’; de helft van de stammenfederatie in West-Ceram; geen 
leden van de kakehan. 
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Patasiwa: bond van negen; de helft van de stammenfederatie in West-Ceram; leden van 
de kakehan. 
 
Patasiwa hitam:  meerderheid van de Patasiwa; genoemd naar hun tatoeages, die hun 
kakehan-lidmaatschap aangeven. 
 
Patasiwa putih: minderheid van de Patasiiwa; die geen tatoeages hadden en niet tot de 
kakehan behoorden. 
 
Piring Natzar: bij veel Molukkers staat in de ouderlijke slaapkamer een offerschaal, 
Piring Natzar. 
 
Pela: een bondgenootschap tussen twee dorpen in de Molukken. Het woord Pela 
betekent: stoppen, ophouden, staken. Het woord refereert naar het stoppen of staken van 
gevechten tussen twee dorpen. In de ceremonie van de Pela  zijn alle leden van beide 
dorpen aanwezig. De twee Radja’s, koningen, maken een snee in de palmen van hun 
handen. Een paar druppels bloed wordt opgevangen in een grote kom met sageru 
(rijstwijn). Alle aanwezigen drinken uit de kom en beschouwen elkaar als broeders en 
zusters en mogen om die reden niet met elkaar trouwen. In de praktijk wordt Pela gezien 
als een bondgenootschap tussen twee dorpen. 
 
Pela gandong: Pelaschap met een gemeenschappelijke genealogische afkomst. 
 
Pela tuni: de eerste of oorspronkelijke Pela. 
 
Pela sumpah: Pela met eed aflegging; is een harde Pela; leden mogen niet met elkaar 
trouwen. 
 
Pela tempat siri: een vriendschappelijke Pela waarbij de doos met siri werd 
rondgebracht. 
 
Pela sirih-pinang: vriendschappelijke Pela; zachte Pela (leden mogen met elkaar 
trouwen). 
 
Pela keras: harde Pela (bekrachtigd met bloed). 
 
Pelan pelan: rustig aan doen. 
 
Pemuda: jongeren. 
 
Pendeta: dominee. 
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PES: Perkumpulan Erihatu Samasuru, vereniging van de Wassu-unezen. 
 
PPKM: Pemuda Pemudi Kristen Maluku, Molukse Christen Jongerenorganisatie. 
 
PPKMS: Panitia Penjelenggaraan (Kaum) Maluku Selatan, Organisatiecommitee van 
Zuid-Molukkers. 
 
Radja: de Radja is de koning of  het dorpshoofd. 
 
Rites de passage: ritueel voor de overgang van het ene in  het andere stadium. 
Bijvoorbeeld, Molukse jongens ondergaan in het Kakehanhuis een ritueel dat hen 
voorbereid op wereld van de volwassenen. 
 
Rima (Lima): het midden, het middelste gedeelte. 
 
RST: Regiment Speciale Troepen. 
 
R.M.S.: Republik Maluku Selatan (R.M.S.), de Vrije Republiek der Zuid-Molukken. 
 
Roh: geest, adem. 
 
Rumah tanga: familie, gezin. 
 
Rumah tua: voorouderlijk huis. 
 
Sageru: de traditionele sterke drank op de Molukken is sageru, die gemaakt is van rijst en 
ook wel bekend staat als rijstwijn. 
 
Sarong: lange doek die de Molukse vrouw om haar heupen draagt. 
 
Satene: de godin van de dood. 
 
Sense of belonging(ness): het gevoel deel te zijn van een groter geheel bijvoorbeeld een 
groep. 
 
Self esteem: eigenwaarde. 
 
Soa: wijk, clan. 
 
Symbolisch universum: het geheel van voorstellingen, ervaringen, structuren, die het 
beeld van de werkelijkheid van iemand vormen, waardoor hij kan ervaren en waardoor hij 
zich kan uitdrukken. 
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Sumngan: ziel. Zie ook akara. 
 
Tali kain: touw dat het kleed van de vrouw (sarong) of ledendoekje van de man (kidjolo) 
vasthoudt. 
 
Tangsi: kazerne. 
 
Tempat lindung: beschutte plaats. 
 
Tete manis: lieve opa. Een titel die Molukkers geven aan Jezus Christus. 
 
Tete nenek moyang: de voorouders. 
 
Teong (of Teung): 1) voorouderlijke schrijn; 2) adat-naam voor clan. 
 
Thick description: de Amerikaanse antropoloog C. Geertz introduceerde de 
‘interpretatieve methode’ voor etnografisch onderzoek. Een centraal begrip in die 
methode is thick description. Etnografie is thick desription van de constructies die 
antropologen maken van de constructies van hun informanten. 
 
Tiang laki laki: de belangrijkste of mannelijke paal, die het dak stut. Meestal wordt de 
paal gehaald van de plaats waar de clan oorspronkelijk vandaan kwam. 
 
Tifa: trommel. 
 
Tiga batang air: de drie rivieren. 
 
Tjakalele: krijgsdans. 
 
Tjerita tjerita: verhalen, sagen, mythen, filsofieën, de mondelinge overlevering. 
 
TNI: Tentara Nasional Indonesia, Indonesische strijdkrachten. 
 
Tuan (of Tuhan): Heer, meester. Een aanspreektitel voor een persoon in aanzien. 
 
Tuan tanah: de heer over de dorpsgronden. 
 
Tutuu: Kakehanhuis. 
 
Uliasses: de eilanden ten oosten van Ambon: Haruku, Saparua en Nusalaut. 
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Ume: voeten,aarde, bodem. 
 
Upu (of Amako) Lanite: de god van de hemelen. 
 
Upua: Schepper God, zoals die bekend staat bij het Sima Soma volk van het oude 
Manusela koninkrijk. 
 
Uru: hoofd; mens. 
 
Uwa: schoonzus. 
 
Wate: zwager. 
 
Zachte Pela: de leden van deze Pela mogen wel met elkaar trouwen omdat het verbond 
niet bloed is bevestigd. Meestal is dit een economisch en vriendschappelijk verbond. 
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